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Tutkimus käsittelee seksuaalista asketismia varhaiskristillisessä kirjoituksessa 
Paavalin ja Teklan teot. Kirjoitus ajoittuu toiselle vuosisadalle jKr. ja on 
apokryfisten apostolien tekojen lajityypin edustaja. Tutkimuksen metodologia 
ammentaa ruumiinantropologiasta, feministisestä ideologiakritiikistä ja 
narraatiokritiikistä. Näiden lähestymistapojen kautta tarkastellaan seksuaalisen 
askeesin merkitystä sekä sen sosiaalisia implikaatioita.  
Tutkimuksen luvussa 2 tarjoama luenta Paavalin ja Teklan teoista keskittyy Teklan 
hahmoon ja tarkastelee tämän toimijuutta. Luenta sisältää valikoitujen katkelmien 
käännöksiä. Seksuaalisen asketismin teema avaa ja syventää eroa Paavalin ja Teklan 
kertomuksen eri tasojen välillä osoittaen, ettei seksuaalinen askeesi ja neitsyyden 
saama arvo ole täysin sama läpi kertomuksen. Makarismit kertomuksen alussa 
johdattavat lukijaa yleistämään Paavalin julistuksen koko kertomuksen 
tulkinnalliseksi viitekehykseksi, mutta kuvaus Teklasta marttyyrina ja kastettuna ja 
pelastuksen todeksi elävänä opettajana välittävät toisenlaista ruumiillisuuden 
kokemusta ja painotusta. Luvussa 3 tarjotaan katsaus merkittävimpiin vertailukohtiin 
muissa apokryfisissä apostolien teoissa naisten seksuaalisen askeesin suhteen. 
Ruumiillisuuden näkökulma on tuonut esiin ristiinpukeutumisen herättämiä 
ristiriitoja, joita käsitellään luvussa 3. Naisten ristiinpukeutuminen ja hiusten 
leikkaaminen tuomitseminen antaa viitteitä siitä, että sen sisältämiä merkityksiä ja 
konkreettisia seurauksia oli kirkon johdossa vaikea hyväksyä. Sukupuolieron 
kategoriasta ei haluta luopua, sillä se olisi merkinnyt sukupuolisen hierarkian 
perustan lakkaamista. Toisaalta sukupuoliero liittyy myös kysymykseen 
identiteetistä, mikä näkyy keskustelussa ylösnousemusruumiista. Tutkimus esittää, 
että ristiinpukeutuminen mahdollistui ainakin osittain sen ajatuksen kautta, että 
pelastuksessa palautuisi luomisen alkuperäinen hyvä ja androgyyni ihmisyys. Teklan 
kertomus on siten nähtävissä esimerkkinä siitä, miten uskonnolliset ideat 
muodostavat, ohjaavat ja muokkaavat sosiaalista todellisuutta ja sitä, miten 
materiaalinen maailma ymmärretään. 
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1. 
Johdanto 
 
 
 
1.1. Johdanto 
Toiselle vuosisadalle ajoittuva apokryfinen kertomus Paavalin ja Teklan teot on 
tämän seksuaalista asketismia käsittelevän pro gradu –tutkielmani kiintopiste. 
Halusin sen kautta tarkastella seksuaalista asketismia ilmiönä pohtien syitä sen 
suosioon sekä sen teologian sosiaalisia seurauksia. Lähdin alun perin tutkimaan 
seksuaalista asketismia siitä yleisestä paradigmasta käsin, jonka mukaan apokryfi-
set apostolien teot edellyttävät seksuaalista askeesia pelastuksen ehtona. Työni 
edetessä näkemykseni tästä tarkentunut, ja tulen osin kyseenalaistamaan tämän 
oletuksen.  
 Asketismi (kr. ασκειν, ασκεσις)1 on keskeinen käsite varhaisen kristinus-
kon tutkimuksessa. Se on abstrakti, moderni käsite, jolla pyritään kuvaamaan uni-
versaalia uskonnollista ilmiötä ja varhaisen kristinuskon ytimiin liittynyttä tapaa 
olla olemassa. Asketismin tutkimusta hankaloittaa käsitteenmäärittelyn vaikeus,2 
mutta moninaiset lähestymistavat ja teoriat tuovat esiin erilaisia ulottuvuuksia 
asketismista, joita yksittäinen määritelmä ei ehkä voikaan tavoittaa. Oma tulo-
kulmani on hyvin pragmaattinen: tarkastelen asketismin muodoista seksuaalista 
kieltäytymistä tai pidättäytymistä. Seksuaalinen askeesi on sen ideologian käytän-
nön soveltamista, jonka mukaan seksuaalisista suhteista on hyvä pidättäytyä. Tä-
mä ideologia näyttäytyy minulle janana, jolta löytyy erilaisia painotuksia ja käy-
täntöjä, joista toiset ovat äärimmäisiä, toiset varovaisen kiinnostuneita. En näe 
ilmiötä yksin kielteisen kautta, vaikka lähtökohtaisesti oletankin, että tämän ideo-
logian taustalla on käsitys seksuaalisuudesta jollain tapaa ongelmallisena, sillä 
muuten naimattomuus tai seksuaalisten suhteiden puuttuminen tuskin saisi vas-
taavaa arvoa. Vaikka keskitynkin nimenomaisesti seksuaaliseen asketismiin, ovat 
asketismin erilaiset ulottuvuudet toisiinsa läheisesti sidoksissa. Vähäinen uni, 
 
1 Taustalla tässä yhteydessä erityisesti merkitys harjoittaa tai harjoitus erityisesti atleettisessa 
kontekstissa – englanniksi tämä kääntyy practice, exercise, training. LSJ; Krawiec 2008, 764. 
2  Krawiec 2008, 764; Shaw 2008, 5–6; Uro 2006, 62, 70–76. 
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paasto, omaisuudesta luopuminen ja apatian ihanne liittyen erityisesti sellaisiin 
tunteisiin kuin viha ja ylpeys, ovat myös askeettisen elämäntavan piirteitä.3 Nii-
den erottamattomuus näkyy esimerkiksi siten, että seksuaaliseen itsehillintään 
nähtiin varmimmin päästävän ankaran paaston avulla.4 Kaikilta osin asketismi on 
hyvin ruumiillista uskonnollisuutta.  
Askeesia harjoittivat sekä miehet että naiset, mutta työssäni keskityn eri-
tyisesti naisiin, sillä askeesin seuraukset olivat monin tavoin radikaalimmat nais-
ten kohdalla. Väitän myös, että erityisesti naisen ruumiillisuuden kautta kommu-
nikoitiin sellaisia arvoja, jotka olivat keskeisiä kristilliselle asketismille ja kris-
tinuskolle yleisemmin. Lisäksi toivon voivani oman tutkimukseni osalta lisätä 
ymmärrystä sukupuolen ja vallan suhteesta sekä käsityksistä ihmisen seksuaali-
sesta ruumiillisuudesta, jotka vaikuttavat kristinuskon rakenteissa ja niiden kautta. 
Paavalin ja Teklan teot valikoitunut työni kiintopisteeksi, koska se on useassa 
suhteessa hyvin erityinen kirjoitus. Se on varhainen, mutta myös vaikutusvaltai-
nen, ja sen asemointi myöhempien ortodoksian ja heresian kategorioiden väli-
maastossa avaa näköaloja vallan ja identiteetin kysymyksiin varhaisessa kirkossa. 
Osin suhteessa näihin kysymyksiin tulen työssäni esittämään, että myös apokryfi-
set apostolien teot välittävät välähdyksiä todellisista ihmisistä – joita myös naiset 
ovat – ja siten tarjoavat tärkeän lähteen varhaisen kristinuskon ja kristillisen kult-
tuuriperinnön tutkimukseen. Ajallisesti työni liikkuu kolmella ensimmäisellä vuo-
sisadalla varsin vapaamielisesti, rakentuuhan se ennemmin temaattisesti kuin kro-
nologisesti. Apokryfiset apostolien teot aineistona kuitenkin asemoivat sen erityi-
sesti toiselle vuosisadalle. 
Aloitan päälähteeni Paavalin ja Teklan tekojen esittelyllä, minkä jälkeen 
siirryn tekemään yleisluontoisen katsauksen kristinuskon kulttuuriseen kontekstiin 
niiden piirteiden osalta, jotka muodostuivat keskeisiksi suhteessa seksuaaliseen 
asketismiin, ennen kuin esittelen tarkemmin työni metodologiaa. 
1.2. Paavalin ja Teklan teot  
Paavali tunnettiin varhaisessa kirkossa kirjoittamiensa kirjeiden kautta, mutta 
myös hänen nimissään kirjoitetuista tai hänen kirjoittamikseen uskotuista kirjeistä 
 
3  Clark 1999, 11.  
4  Rousselle 1988, 170. Shaw (2008) tuo erityisesti esiin, miten ruokavalion kontrolli ja seksuaa-
linen itsehillintä liitettiin yhteen. Foucault (2010) puolestaan osoitti, että seksuaalinen itsehil-
lintä ja -hallinta oli osa laajempaa ruokavalion ja ruumiillisuuden kulttuuria. Laquer 1990, 51. 
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sekä Apostolien teoista, jotka sisältyvät Uutena testamenttina tunnettuun kanoni-
soituun kirjoitusten kokoelmaan. Apokryfinen acta-kirjallisuus täydentää tätä jo 
sinänsä laajaa materiaalia todistaen samalla Paavalin hahmon vaikutusvaltaisuu-
desta. Tutkimukseni kohteena oleva kertomus Paavalin ja Teklan teot tunnetaan 
sekä itsenäisenä tekstinä että osana apokryfista Paavalin tekojen laajempaa koko-
elmaa.5 Tuo kokoelma koostuu kolmesta osakokonaisuudesta, jotka ovat Paavalin 
ja Teklan teot, Paavalin kirjeenvaihto korinttilaisten kanssa eli 3. Korinttilaiskirje6 
sekä Paavalin marttyyrikertomus.7 Ne ovat kaikki kiertäneet itsenäisinä kirjoituk-
sina ennen niiden kokoamista yhteen Paavalin teoiksi.8 
Apokryfiselle tekstille tyypillisesti Paavalin tekojen tekstievidenssi on 
suhteellisen fragmentaarista. Konstantinopolin patriarkka Nikeforuksen (n. 758-
828) stikometriassa Paavalin tekojen pituudeksi nimetään 3600 riviä (esimerkiksi 
kanonisen Apostolien tekojen laajuus on 2700 riviä), joista vain osa on säilynyt.9 
Tämä alun perin kreikankielinen kertomuskokonaisuus, jonka alkuperän arvellaan 
yleisesti olevan Vähässä-Aasiassa, on säilynyt kreikankielisinä käsikirjoituksina10 
sekä koptin-11 ja latinankielisinä käännöksinä, jotka saattavat edustaa itsenäistä 
 
5  Apokryfisilla kirjoituksilla ei usein ole vakiintuneita suomenkielisiä nimiä, mutta luettavuuden 
ja johdonmukaisuuden vuoksi käytän työssäni kaikista teksteistä suomeen kääntyviä nimiä.  
6  Sisältää korinttilaisten kirjeen Paavalille ja tämän vastauksen, joka tunnetaan myös 3. Korintti-
laiskirjeenä, jotka olivat osa Syyrialaista Paavalin kirjeiden kokoelmaa yhdessä kanonisten kir-
jeiden kanssa. Niitä pidettiin siis aikoinaan aitoina Paavalin kirjeinä Syyriassa ja Armenian 
kirkoissa (Elliott 1993, 353). Tämä 3. Korinttilaiskirje tunnetaan viidestä latinalaisesta käsikir-
joituksesta, armenialaisesta raamatusta ja Efraemin kommentaarista, mutta lisäksi on löytynyt 
kreikan kielinen alkuperäisteksti, joka ajoittuu 200-luvulle ja joka tunetaan Bodmer X:nä. La-
tinaa pidetään kuitenkin luotettavampana. Kolmas Korinttilaiskirje lienee 100-luvulla kirjoitet-
tu ja alunperin muusta Paavalin tekojen kokonaisuudesta erillinen teksti, jollaisena se myös 
osin pysyi – tästä todistavat Bodmer X ja armenialainen raamattu (Elliott 1993, 354). 
7  Paavalin marttyyrikertomus kuvaa Paavalin lähetystyötä Roomassa ja Neron toimeenpanemaa 
vainoa, jonka seurauksena Paavali kuoli. Kertomuksessa Paavali ilmestyy unessa keisarille ja 
ennustaa tälle tuomiota (samoin kertoo Pietarin teot Pietarista). Tekstissä korostuu vastak-
kainasettelu Kristus-kuninkaan ja keisarikultin välillä (Elliott 1993, 354). Lipsius-Bonnet’n 
editio perustuu tämän tekstin osalta kahteen kreikkalaiseen käsikirjoitukseen, latinalaiseen 
fragmentaariseen käännökseen sekä koptin, slaavin ja etiopian kielisiin käännöksiin. Näiden li-
säksi tunnemme myös syyrialaisen tekstin, ja Paavalin marttyyrikertomus sisältyy Hamburgin 
ja Heidelbergin käsikirjoituksiin (Elliott 1993, 354).  
8  Barrier 2009, 22. 
9  Barrier 2009, 26; Elliott 1993, 352.  
10  Hamburgin käsikirjoitus sisältää 11 papyruslehteä ja ajoittuu noin 3.–4.vuosisadalle. Tämän 
lisäksi tunnetaan P. Michigan 1317, P. Michigan 3788, ja P. Berlin 13893 300-luvulta, jotka 
kuuluvat samaan käsikirjoitukseen. Muita fragmentteja ovat kaksi Oxyrhynchus-fragmenttia, 
papyrus Antinopoliksesta sekä Fackelmann-fragmentti Münster Bibelimuseumissa. Näiden jäl-
keen on löydetty myös muita käsikirjoituksia. Elliott 1993, 352. 
11  Heidelbergin käsikrijoitus (P. Heid.), joka ajoittuu 400–500-luvulle on Carl Schmidtin noin 
kahdestatuhannesta fragmenteista editoima teksti. Tämän lisäksi koptin kielisiä julkaisematto-
mia fragmentteja tunnetaan muutamia. Elliott 1993, 352. 
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traditiota.12 Näiden lisäksi kertomus tunnetaan syyrian, armenian, slaavin ja ara-
biankielisinä käännöksinä.13 Kaikki Paavalin tekoihin sisältyviksi katsotut tekstit 
ovat säilyneet erillisinä kirjoituksina, mutta kertomus Teklasta on kuitenkin säily-
nyt keskimääräistä paremmin todennäköisesti Teklan pyhimyskultin suosion täh-
den. Paavalin ja Teklan teot tunnetaan nykyisin yli 40 kreikankielisenä käsikirjoi-
tuksena, joista yksitoista oli Lipsius-Bonnet’n tekstiedition pohjalla. Teksti on 
säilynyt myös koptiksi, latinaksi, syyriaksi, armeniaksi, slaaviksi ja arabiaksi.14 
Teklan hahmon ja kultin merkityksestä kertoo myös arkeologinen aineisto, ja se, 
että hänestä tuotettu on uutta, erillistä kirjallista materiaalia, joista merkittävin on 
Pyhän Teklan elämä ja ihmeet,15 joka ajoittuu viiden vuosisadan jälkimmäiselle 
puoliskolle.16 Tieteellisistä tekstieditioista Lipsius-Bonnet’n tekstieditio on yhä 
edelleen standardi, vaikka sen julkaisun jälkeen tunnettujen kreikankielisten käsi-
kirjoitusten ja käännösten määrä onkin kasvanut huomattavasti.17  
Paavalin ja Teklan teot alkaa kuvauksella Paavalin saapumisesta 
Ikoniumiin. Paavalin julistama kristillinen usko käännyttää nuoren kreikkalais-
neitsyen, Teklan. Tekla torjuu sulhasensa ja haluaa seurata Paavalia, jota syyte-
tään naisten villitsemisestä. Tekla tuomitaan Paavalin seuraamisesta ja avioliiton 
unohtamisesta, ja hän joutuu ensin roviolle ja myöhemmin petojen kanssa areenal-
le. Molemmilla kerroilla hän selviää ihmeiden myötä. Kertomuksen huipennuk-
seksi hän kastaa itsensä Paavalin aiemmin kieltäydyttyä kastamasta tätä, pukeutuu 
miehen vaatteeseen ja opettaa evankeliumia. Kirjoituksen mukaan Tekla viettää 
elämänsä viimeiset, rauhalliset vuodet Seleukiassa.  
 
12  Elliott 1993, 353; viittaa von Gebhardtiin, jonka mukaan latinankieliset käännökset edustavat 
erillistä traditiota. 
13  Kreikankielisiä fragmentteja (3) 300-luvulta ja yhteensä 43 käsikirjoitusta ajanjaksolta 800–
1500. Käännöksistä keskeisimpiä ovat koptinkielinen käsikirjoitus 500-luvulta (Papyrus Hei-
delberg), syyrialaiset käsikirjoitukset 500- ja 700-luvuilta. Lisäksi tunnemme ainakin 4 itse-
näistä latinalaista versiota. Haines-Eitzen 2007.  
14  3. Korinttilaiskirje on säilynyt kreikan lisäksi latinaksi ja syyriaksi, ja se tunnetaan armenialai-
sessa raamatussa sekä Efraimin kommentaarissa. Ilmeisesti syyrialaisessa ja armenialaisessa 
kirkossa sitä pidettiin aitona Paavalin kirjeenä. Paavalin marttyyrikertomus on säilynyt krei-
kaksi, latinaksi, koptiksi, slaaviksi ja etiopiaksi sekä syyriaksi. Elliott 1993, 353–354. 
15  Englanninkielisessä tutkimuskirjallisuudessa ”The Life and Miracles of Saint Thecla”. Kriitti-
nen teksti Dagron 1978; Johnson 2006, xix; 300–500-luvuilla tuotettiin myös muuta kirjalli-
suutta. Barrier 2009, 27. 
16  Arvio on vuoden 470 paikkeilla (Johnson 2006, 5), Klauckin (2008, 75) mukaan vuosien 444–
476 välillä. 
17  Lipsius-Bonnet’n tekstieditio perustuu tekijöiden saatavilla olleisiin yhteentoista kreikankieli-
seen käsikirjoitukseen. Nykyisin kreikankielisten käsikirjoitusten määrä on kasvanut merkittä-
västi, ja myös käännöksiä tunnetaan aiempaa enemmän. Näistä erityisen merkittävä on Heidel-
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Paavalin ja Teklan teot ajoitetaan yleisesti toiselle vuosisadalle perustuen 
Tertullianuksen torjuvaan mainintaan kirjoituksessaan de Baptismo, joka ajoittuu 
toisen ja kolmannen vuosisadan taitteeseen.18 Keskustellessaan siitä, kenellä on 
valta kastaa kristinuskoon, Tertullianus korostaa oikeaa järjestystä ja auktoriteet-
tia. Erityisesti hän korostaa, ettei nainen sovi kastamaan, vaikka niin Teklan esi-
merkkiin vedoten ajatellaan (de Bap. 17). Siitä, onko Tertullianus tuntenut vain 
erillisen kirjoituksen Paavalin ja Teklan teot, vai Paavalin teot kokonaisuudes-
saan, on tutkimuksessa eriäviä näkemyksiä.19 Kysymys on merkityksellinen tar-
kasteltaessa laajemmin Paavalin tekojen asemaa varhaisessa kirkossa, sillä kirk-
koisistä esimerkiksi Hippolytus suhtautuu kertomukseen Paavalin kastamasta lei-
jonasta myönteisesti.20 Paavalin teot kuitenkin torjuttiin varhaisessa kirkossa eri-
tyisesti sen tultua ilmi, että manikealaiset käyttivät tekstiä ja sisällyttivät sen py-
hiin kirjoituksiin muiden apokryfisten apostolien tekojen ohella.21 Tekstien apo-
kryfisuus nousi usein niiden käytön sosiaalisesta ulottuvuudesta – toisin sanoen, 
se liittyi kysymyksiin identiteetistä ja sosiaalisesta järjestyksestä. Muutoin, kuten 
Tertullianuskin tuo esiin, tekstin ongelmallisuus lienee noussut ”Teklan esimer-
kistä”, johon vedoten naiset ovat ajatelleet voivansa toimia kastajina ja opettaji-
na.22  
 Tekstin torjumisesta huolimatta Tekla on varhaisen kirkon suosituimpia 
pyhimyksiä. 23  Jo tekstievidenssi paljastaa välähdyksiä Teklan suosiosta. Hän 
 
bergin koptinkielinen käsikirjoitus. Elliott 1993, 352. Käsikirjoitushistoriasta yksityiskohtai-
semmin Barrier 2009, 26–30. 
18  Tekstin ajoitus on epävarma, mutta arviona esitetään vuosi 200. Tekstistä on säilynyt vain yksi 
käsikirjoitus sekä vuonna 1545 painettu kopio vanhasta käsikirjoituksesta, joten tekstievidenssi 
ei ole vahva; on näkemyksiä, joiden mukaan Teklaan viittaavat sanat ”exemplum Theclae” ei-
vät kuuluisi tekstiin. Schneemelcher 2008, 214. 
19  Muita varhaisia todistajia ovat Origenes (de Principiis 1.2.3; Commentary on John 20.12), 
Eusebius (HE 3.3.5; 3.25.4), ja Hieronymus (de Vir III. 7). Teksti on saatettu tuntea myös ni-
mellä ”Preaching of Paul”, johon viittaavat Clemens Aleksandrialainen (Strom. 6. 5) ja Pseu-
do-Cyprianus (de Rebaptismate 17). Elliott 1993, 350–351. 
20  Hippolytus, Commentary on Daniel 3.29 (noin vuonna 204). Ed. Bonvetsch 1897, 176–177. 
Elliott 1993, 350. 
21  Teos tuomitaan seuraavissa lähteissä: Gelasian decree, Stichometry of Nicephorus, Catalogue 
of the Sixty canonical books. Poikkeuksena Codex Claromontanuksen luettelo Paavalin kirjeis-
tä, joka sisältää myös Paavalin teot. Elliott 1993, 350. 
22  Tertullianus ei muutoin tuomitse tekstiä hereettisenä; hän torjuu tekstin Schneemelcherin mu-
kaan ”teologisin perustein”, joita on naisten osallistuminen opetukseen ja sakramenttien jaka-
miseen. Schneemelcher (2008, 215). Barrierin mukaan kirjoitus torjuttiin lopullisesti vasta va-
listuksen ajan jälkeen, Trenton konsiilista (1545–1563) alkaneessa kehityskulussa. Barrier 
2009, 26. 
23  Katolinen kirkko uudisti pyhimyskaanoniaan Vatikaanin toisen konsiilin yhteydessä 1969 
vähentäen pyhimysten kokonaismäärää, jolloin Tekla rajattiin pyhien joukosta. Hayne 1994, 
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esiintyy myös useiden kirkkoisien teksteissä, ja Gregorius Nyssalainen mainitsee 
hänet jopa apostolien luetteloissa, ja Methodosiuksen Symposiumissa neitsyyttä 
ylistävistä puhujista Tekla on kaikkein tärkein. Jo mainittu arkeologinen aineisto 
käsittää Teklalle omistettuja pyhäkköjä ja kirkkoja,24 pyhiinvaellus- ynnä muuta 
esineistöä,25
 
Taidehistoriassa Teklaa on kuvattu muun muassa suojelemassa Esten 
kaupunkia rutolta vuonna 1630.26 Teklan pyhimyskultin suosio liittyy myös ky-
symykseen Paavalin ja Teklan tekojen suhteesta Paavalin tekoihin, ja kertomuk-
sen sisällä kysymykseen Paavalin ja Teklan suhteesta, johon palaan myöhemmin 
(luku 2.3.) 
1.3. Tutkimuksen tila 
1.3.1. Tutkimuksen tila koskien Paavalin ja Teklan tekoja 
Paavalin ja Teklan teot tulee lukijaa vastaan monissa yhteyksissä, joissa se maini-
taan hieman ohimennen esimerkkinä askeettisesta kristinuskosta tai keskeisistä 
naishahmoista. Sitä käsittelevistä monografioista varhaisin on Rosa Söderin väi-
töskirja Die apokryphen Apostelgeschichten und die romanhafte Literatur der 
Antike vuodelta 1932, ja siihen keskittyvien tutkimusten määrä on lähtenyt nou-
suun 1980-luvulla, jolloin erilaiset sosiaalihistorialliset kysymykset olivat tutki-
muksessa etusijalla. Teklan hahmon poikkeuksellisuus naisena apostolin roolissa 
ja kertomuksen keskiössä on saanut erityisesti sukupuolen kysymyksistä kiinnos-
tuneet tutkijat tarttumaan siihen, joskin feministisen tutkimuksen yhä jokseenkin 
marginaalinen asema eksegetiikassa ja tekstin apokryfisyys ovat kuitenkin pitä-
neet tutkimuskirjallisuuden määrän suhteellisen rajallisena. Paavalin ja Teklan 
teot 1980-luvulla saamasta huomiosta keskeisimpinä teoksina nousevat esiin 
Steven Daviesin The Revolt of the Widows (1980), Dennis MacDonaldin The Le-
gend and the Apostle (1983) sekä Virginia Burrusin Chastity as Autonomy 
 
209. Silti Tekla mainitaan internetin katolisilla ja ortodoksisilla pyhimyssivustoilla; hänen 
muistopäivänsä on lännessä ja idässä perääkkäisinä päivinä, 23. ja 24.syyskuuta. Ehkä Tekla 
yhä vastustaa kirkollisten auktoriteettien määritelmiä sopivuudesta. 
24  Esimerkiksi basilika “Milanon sydämessä”; kirkko oli katedraali vuoteen 1461 saakka. Tekla 
oli kaupungin suojelupyhimys. Hayne 1994, 210. 
25  Davis 2001, 215–223. 
26  Esimerkiksi Giovanni Battista Tiepolon Saint Thecla Praying for the Plague-Stricken (Metro-
politan Museum of Art, New York) ja Lorenzo Tiepolon Saint Thecla Praying for the End of 
the Plague in the city of Este (Art Institute Chicago). Varhaisempaa kuvataidetta esittelee Da-
vis 2001, 224–228. 
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(1987).27 Näitä töitä yhdistää keskittyminen kysymyksiin koskien naisen asemaa 
varhaisessa kristinuskossa sekä tulkinta Paavalin ja Teklan teoista todistuksena 
patriarkaalisen järjestyksen vastustamisesta ja siten ne asemoituvat perinteisen 
naisten historiaa kirjoittavan tutkimuksen edustajiksi.28 MacDonald ja Burrus ar-
gumentoivat folkloristiikkaan tukeutuen, että kertomus olisi peräisin naisilta, jotka 
välittivät sen suullisesti;29 Daviesin mukaan naiset olisivat saattaneet sen myös 
kirjalliseen muotoon asti.30 Apokryfiset apostolien teot oli nähty ennen kaikkea 
hellenistisen romanttisen kirjallisuuden alalajina, mutta erityisesti Burrus vei kes-
kustelua myös tämän asetelman ulkopuolelle korostaessaan niiden tulevan parhai-
ten ymmärretyksi kansanperinteenä.31 Vaikka kertomusten naiset ovat ensisijai-
sesti fiktiivisiä hahmoja, heidän kauttaan tarinankertojanaiset ja näiden yhteisöt 
olisivat tavoitettavissa.32 MacDonaldin mukaan Pastoraalikirjeiden taustalla olisi 
juuri Teklaa koskeva suullinen kertomusperinne, jolloin voisimme nähdä tekstit ja 
näiden edustamat ”yhteisöt” suorassa konfliktissa.33 Näiden tutkimusten ansio on 
naisten toimijuuden ja kokemusten huomioiminen, mutta heikkoutena suoravii-
vaisen suhteen olettaminen tekstin ja eletyn todellisuuden välillä.34  
 Mainitun naiskeskeisen tutkimuksen kolmen kärjen osakseen saama vasta-
reaktio on Shelly Matthewsin mukaan ollut jokseenkin kohtuuton, eikä niiden 
jossain määrin yltiöoptimistinen historiallinen luenta ei ole tuon ajan eksegetiikas-
sa poikkeuksellista. Naisnäkökulma onkin jollain tavalla tullut torjuttua epärealis-
tisena, marginaalisena ja subjektiivisena tai poliittisena tekona, näkyvimmin Wil-
lem Schneemelcherin puolesta ”modernina hupsutuksena”, jonka teeseistä ei tar-
vitse sen tarkemmin keskustella.35 Kuten Matthews tuo kriittisessä feministisen 
historiankirjoituksen mahdollisuuksia käsittelevässä artikkelissaan ”Thinking of 
Thecla” esiin, tässä diskurssissa feministinen kritiikki pyritään rakentamaan epä-
luotettavaksi ja sen vastainen, oma tulokulma naturalisoimaan rationaaliseksi ja 
 
27  Esch-Wermeling 2008, 15–19.  
28  Matthews 2001, 41. 
29  MacDonald 1983; Burrus 1987. 
30  Davies 1980.  
31  Matthews 2001, 40. 
32  Burrus 1987; Matthews 2001, 40. 
33  Vaikka Pastoraalikirjeet ajoittuvat Paavalin ja Teklan tekoja varhaisimmiksi, vaikuttaisi jäl-
kimmäistä edeltävä suullinen perinne ja sen ”esimerkki” Pastoraalikirjeiden kirjoittajaa tai kir-
joittajia huolestuttavasti. MacDonald 1983, 54–77. 
34  Matthews 2001, 41. 
35  Engl. “modern fancy” (Schneemelcher 2003). Matthews 2001, 42. Matthewsillä on 1991. 
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objektiiviseksi.36 Tämä kritiikki yhdessä yleisen diskursiivisen käänteen myötä on 
siirtänyt tutkimuksen mielenkiinnon alkuperää koskevista kysymyksistä retoriik-
kaan ja naisista toimijoina miehiin vallankäyttäjinä, sekä historiasta tekstuaaliseen 
representaatioon.37 Ranskalaisen strukturalismiin eksplisiittisesti viittaavan Peter 
Brownin kuin ohimennen lausuttu huomio, etteivät apokryfisten apostolien teko-
jen naishahmot ole muuta kuin miesten käyttämiä merkkejä,38 on innoittanut mo-
nia. Merkittävimmin tätä suuntausta on edustanut Kate Cooper teoksellaan The 
Virgin and the Bride (1996), jossa hän rinnastaa hellenistisen romaanin ja apokry-
fiset apostolien teot ja tarkastelee niiden edustamaa seksuaalisuuden diskurssia ja 
taistelua vallasta.  
Aivan viimeisten vuosikymmenten aikana Teklaan on suuntautunut kasva-
vassa määrin mielenkiintoa. On ilmestynyt lukuisia artikkeleita, joissa käsitellään 
Paavalin ja Teklan teoista nousevia teemoja, sekä valmistunut useita väitöskirjo-
ja, joista ehkä toistaiseksi merkittävin on Elisabeth Esch-Wermelingin tekstikriit-
tinen tutkimus Thekla – Paulusschülerin wieder Willen? (2008), joka käsittelee 
niitä tekstin muokkaamisen ja muokkautumisen prosesseja, joiden kautta kerto-
mus Teklasta integroituu osaksi Paavalin tekoja. Lisäksi Teklan kertomus muo-
dostaa tärkeän lähteen monille tutkimuksille, joissa käsitellään sukupuolta tai sek-
suaalisuutta varhaisen kristillisyyden kentässä, kuten Kerstin Aspegrenin postuu-
misti julkaistussa tutkimuksessa The Male Woman – A feminine Ideal in the Early 
Church (1990). 
1.3.2. Askeettinen kristillisyys ja antiikin maailma 
Peter Brownin visionäärinen teos The Body and Society (1988) teki näkyväksi 
sen, että seksuaalinen kieltäymys oli varhaisen kristinuskon olemassaolon kamp-
pailun ytimessä.39 Brownin avaus synnytti paljon askeettisiin teemoihin suuntau-
 
36  Matthews 2001, 42–46. 
37  Matthews 2001, 46. ”Today scholars are less sanguine not only about the origins of the texts in 
women’s communities but also their potential to liberate.” Levine 2006, 1. 
38  Brown (1988, 153) viittaa Claude Lévi-Straussin teokseen Structural Anthropology (1963, 61.) 
Brown hyödyntää Lévi-Straussin ajattelua kuitenkin kontekstista irrallisena; Lévi-Straussin 
mukaan patriarkaalisessa järjestelmässä, jossa avioliittoinstituutio rakentuu naisten vaihdolle 
klaanien välillä, naiset ovat sanoihin verrattavia merkkejä. Lévi-Strauss kuitenkin korostaa, 
ettei naista voi koskaan redusoida merkiksi, ”for words do not speak, while women do, as pro-
ducers of signs, women can never be reduced to the status of symbols or tokens”. Tämä komp-
leksisuus on huomioitava. Matthews 2001, 50–51. 
39  Kyle Harperin (2013, 2) sanoitus Peter Brownin vaikutuksesta. Teosta The Body and Society 
(1988) edelsi kuitenkin artikkeli ”The Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity” 
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tunutta kiinnostusta, ja nämä teemat ovat säilyneet keskeisinä varhaisen kristinus-
kon ja myöhäisantiikin tutkimuksessa. Asketismin tutkimuksessa innoittavat haas-
teet liittyvät toisaalta asketismin käsitteen määritelmiä pakenevaan luonteeseen 
sekä askeettisten teemojen esiintymiseen laajalla kentällä sekä antiikin lähteissä 
että modernissa tutkimuksessa.40  
Kristillisen askeesin juuret ovat toisaalta antiikin yleisessä dualistisessa 
ihmiskäsityksessä41 ja toisaalta juutalaisessa ruumiillista rituaalista puhtautta ko-
rostavassa uskonnollisuudessa. Jyrkkä vastakkainasettelu näiden tahojen välillä ei 
kuitenkaan palvele tarkoitusperiämme, sillä rituaalinen puhtaus oli tärkeää myös 
antiikin yleisessä uskonnon harjoittamisessa42 ja ajan juutalaisuus oli suhteessa 
seksuaalisuuteen ”parhaimmillaan voimakkaan ambivalenttia”43 Kristillisen aske-
tismin juuret ulottuvat myös Uuden testamentin kirjoituksiin, erityisesti moniin 
Jeesuksen opetuksena kerrottuihin katkelmiin. Myös kokoelman merkittävin yk-
sittäinen kirjoittaja, Paavali,44 ilmentää molempia edellä mainittuja kulttuurisia 
järjestelmiä.45 Vaikka Peter Brownin tulkinnan mukaan Paavalin visiossa seksuaa-
linen askeesi ei ollut keskeisellä sijalla eikä hän tietääksemme korostanut omaa 
 
(Brown 1971), joka oli aiemmin toiminut uusia lähestymistapoja synnyttäneenä katalysaattori-
na. Krawiec 2008, 766. 
40  Krawiec 2008, 764–767. 
41  Viittaan tällä (hierarkkiseen) jakoon mielen ja ruumiin välillä; decartes’lainen dualismi eroaa 
tästä. Martin 1995, 3–37. 
42  Lennon 2012; Fantham 2012. 
43  Boyarin 1994, 159. Tätä vastoin Peter Brownin mukaan ajan juutalaisuudessa (samoin kuin 
yleisemmin kreikkalais-roomalaisen kulttuurin keskuudessa) uskottiin seksuaalisuuden mah-
dollisuuksiin ilmetä hallitusti ja myönteisesti (Brown 1988, 55). Boyarinin mukaan tämä on 
juutalaisuuden osalta todeksi vasta myöhemmin toisella vuosisadalla vastareaktiona kristilli-
seen seksuaalisuuden torjumiseen (Boyarin 1995, 459), josta Brown itse kirjoittaa juutalaisuu-
den ja kristinuskon suhdetta kuvaillen ”parting of ways” (1988, 61). 
44  Uuden testamentin 27 kirjasta 13 ovat perimätiedon mukaan Paavalin kirjoituksina. Nykyinen 
kriittinen tutkimus pitää näistä autenttisina seitsemää (1. Tess., 1. Kor., Gal., Fil. Filem., 2. 
Kor., 2. Kor., Room.). Aejmelaeus 2007, 192. 
45  Daniel Boyarinin (1994, 160–179) mukaan seksuaalisuus on Paavalille moraalinen ongelma ja 
synnin läpäisemä, mikä selittää monet hänen kirjeidensä vaillinaiset kielikuvat (Room. 7; 1. 
Kor 14–20, Gal. 5:16–25). “Tarkoitan tätä: antakaa Hengen ohjata elämäänne, niin ette toteuta 
lihanne, oman itsekkään luontonne haluja. Liha haluaa toista kuin Henki, Henki toista kuin li-
ha. Ne sotivat toisiaan vastaan, ja siksi te ette tee mitä tahtoisitte. Mutta jos Henki johtaa teitä, 
ette ole lain alaisia. Lihan aikaansaannokset ovat selvästi nähtävissä. Niitä ovat siveettömyys, 
saastaisuus, irstaus, epäjumalien palveleminen, noituus, vihamielisyys, riidat, kiihkoilu, kiuk-
ku, juonittelu, eripuraisuus, lahkolaisuus, kateus, juomingit, remuaminen ja muu sellainen. Va-
roitan teitä, kuten olen jo ennenkin varoittanut: ne, jotka syyllistyvät tällaiseen, eivät saa omak-
seen Jumalan valtakuntaa. Hengen hedelmää taas ovat rakkaus, ilo, rauha, kärsivällisyys, ystä-
vällisyys, hyvyys, uskollisuus, lempeys ja itsehillintä. Näitä vastaa ei ole laki. Ne, jotka ovat 
Jeesuksen Kristuksen omia, ovat ristiinnaulinneet vanhan luontonsa himoineen ja haluineen. 
Jos me elämme Hengen varassa, meidän on myös seurattava Hengen johdatusta”.  
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naimattomuuttaan,46 on Paavalin kirjeistä luettavissa seksuaalisuuden syvää ka-
vahtamista.47 Nämä luennat ovat myös sovitettavissa yhteen: Kristuksessa seksu-
aalisuuden problematiikka häviää (Gal. 3:28, 5:16-25) ja seksuaalinen pidättäy-
tyminen valmistaa jumalallisen kohtaamiseen (1.Kor. 6, 7), mutta seksin voitta-
minen ei ole uskon ydin.48  
Paavali asettuu osaksi kulttuurista jatkumoa, joka tuntee yhteyden seksu-
aalinen pidättäytymisen ja jumalallisen inspiraation tai profetian välillä; tästä kä-
sin varhaisen kristillisyyden voimakas eskatologinen ulottuvuus selittää osaltaan 
seksuaalisuuden toissijaisuuden. Seksuaalisen pidättäytymisen assosiaatio profeti-
aan on antiikissa laajalti levinnyt,49 ja yleisesti mitä lähemmäksi tullaan pyhää, 
sitä suuremmaksi kasvaa seksuaalisen puhtauden tarve.50 Toisaalta myös antiikin 
filosofiassa esiintyy ajatus avioliiton taakasta ja seksuaalisen halun sumentamasta 
mielestä. Sukupuoliseen käyttäytymiseen, erityisesti hillittömään sellaiseen, liitet-
tiin myös vaara. Muun muassa Epikuros (341-271 ekr.) luultavasti kannusti sek-
suaaliseen itsehillintään, sillä hänen kerrotaan opettaneen ”yhdyntä ei ole koskaan 
hyödyksi, ja hyvä on, jos se ei ole vahingoksi.”51 Siitä kuitenkin esiintyi erilaisia 
näkemyksiä, onko perhe suuremmassa määrin eduksi vai haitaksi filosofiselle 
pohdiskelulle ja hyvälle elämälle.52 Antiikin ruumiinkulttuuria hallitsi vapaan 
miehen etuoikeuksiin ja nautintoon. Moraalijärjestys ei pohjautunut kieltoihin, 
mutta hillittömyyttä ei nähty hyvänä vaan suorastaan terveydelle haitallisena,53 ja 
arvomaailmaan kuului keskeisinä hyveinä mielenhallinta ja kohtuus. Tätä vasten 
voi helposti ymmärtää juutalaisten olleen antiikissa sekä ihailtu että parjattu vä-
hemmistö tiukan eettisen normistonsa tähden. Varhaisen kirkon piirissä vaikutta-
neet ”isät”, jotka kirjoituksissaan propagoivat voimakkaasti askeettista elämänta-
paa ja perheen perustamatta jättämistä tai hylkäämistä.54  
Monet teemat, jotka muodostuvat keskeisiksi askeettisessa kristinuskossa, 
ovat läsnä myös kreikkalais-roomalaisessa kulttuurissa laajemmin. Michel Fou-
 
46  Brown 1988, 53. Myöskään Jeesuksen naimattomuuteen ei kiinnitetä varhaisessa kristillisyy-
dessä huomiota (1988, 41). 
47  Boyarin 1994, erityisesti 167–178; Boyarin 1995; Martin 1995; Martin 2006, 111–112. 
48  Sen sijaan kuoleman voittaminen on (1. Kor. 15: 12–28; Fil. 1:21, 3:8–11). Seksin ja kuoleman 
assosiaatioon palaan 3. luvussa. 
49  Foskett 2005a, 70; Brown tästä yhteydestä juutalaisessa kansanperinteessä, Brown 1988, 40–
41; roomalaisessa uskonnossa, Lennon 2012, 49–52. 
50  Parker 1983, 91. 
51  Diogenes Laertios 10. 118. Suomenkielinen käännös Marke Ahosen (Diogenes Laertios 2003).  
52  Uro 2006, 61–62. 
53  Eerikäinen 2006, 18–19. 
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cault’n mukaan on kuitenkin huomattava, ettei jaetuista piirteistä voida päätellä, 
että ”pakanallisuuden” ja kristinuskon sukupuolimoraali muodostavat jatku-
mon,”55 sillä jaetut piirteet eivät välttämättä ole samassa suhteessa arvostettuja. 
Foucault’n mukaan siirtymässä kristinuskoon muodostui uusi moraaliperiaate, 
joka perustui pakkoon ja kattoi kaiken tavalla, jota antiikissa ei aiemmin tunnettu. 
Antiikin ajattelussa pidättyvyysvaatimukset eivät järjestäytyneet minkään tiiviin 
ja yhtenäisen, kaikkia koskevan moraalin alle, vaan olivat Foucault’n mukaan 
pikemminkin ylellisyys.56 Seksuaalimoraalissa kristinuskon myötä tapahtunutta 
muutosta on esimerkiksi Kyle Harper kuvannut siirtymäksi ”häpeästä syntiin”.57 
Foucault’n tutkielma seksuaalisuuden kulttuurisesta muotoutumisesta avasi uu-
denlaisen näkökulman seksuaalisuuteen historiallisena ilmiönä,58 mikä on johta-
nut monen tutkijan päätökseen olla käyttämättä käsitettä ”seksuaalisuus” puhutta-
essa antiikin maailmasta. Giulia Sissan mukaan olisi parempi puhua seksistä ja 
sensuaalisuudesta, koska nämä käsitteet tavoittaisivat antiikin materiaalisuuden 
korostuksen.59 Thomas Laquer puolestaan on teoksellaan Making Sex (1990) tuo-
nut antiikin tutkimukseen paradigman, jonka mukaan antiikin maailmassa suku-
puoli60 rakentui jatkumona, ei vastakohtapareina kuten länsimaisessa nykykulttuu-
rissa.61 Sukupuoliroolit62 ilmaisevat tällöin asemointia tuolla janalla.63 Laquerin 
mukaan tämän kautta tavoitetaan paremmin antiikin ihmiskäsitys, jossa ruumis ja 
mieli ovat tiiviisti kietoutuneet yhteen.64 
Seksuaalisuuden ja sukupuolen teema, johon myös oma työni kiinnittyy, 
on tuonut tutkimukseen monia kysymyksiä liittyen asketismin mahdollisesti tuo-
maan muutokseen sosiaalisissa suhteissa ja siten naisten valinnanvapauden lisään-
 
54  Vuolanto 2008, 41–67. 
55  Foucault 2010, 133. 
56  Foucault 2010, 133–134.  
57  Harper liittää tämän muutoksen “vapaan tahdon” innovaatioon. Harper 2013, 6, 13, 112, 140–
141. 
58  Foucault’n vaikutuksesta Krawiec 2008, 775. 
59  Nämäkään käsitteet eivät suoraan esiinny kreikassa; Sissan mukaan ne kuitenkin esiintyvät 
kielessä itsessään – sen lauseissa, metaforissa ja semanttisissa kentissä. Sissa 2008, 6–7. 
60  Engl. ”sex”. 
61  Tämän käsityksen alku on, kuten seksuaalisuuden käsitteen, valistuksen ajassa ja lääketieteen 
”synnyssä”. Foucault 2010; Eerikäinen 2008. 
62  Engl. ”gender”. 
63  Laquer 1990, erityisesti 25–62. 
64  Laquer 1990, 61. Decartes’laisesta dualistisesta ihmiskäsityksestä vs. ruumiin ymmärtämisestä 
antiikissa Martin 1995, 3–37. 
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tymiseen.65 Erityisesti apokryfisten apostolien tekojen nähtiin välittävän unohdet-
tujen naisten kertomusta. Asketismi kuitenkin kosketti kristinuskoa sen eri muo-
doissa antaen kristityille, miehille ja naisille, keinon elää todeksi uskon sisältöä ja 
ilmentää omaksuttua uutta identiteettiä.66 Kysymystä asketismin sosiaalisista seu-
rauksista on käsitelty tutkimuksessa paljon. Varhainen feministinen tietoisuus, 
joka suuntasi kiinnostusta naisten historiaan ja askeesiin, korosti mahdollisuutta 
pysyä naimattomana ja omistautua hengellisyydelle, jotka nähtiin vapauttavina.67 
Myöhemmät tutkijat ovat kirjoittaessaan naisten historiasta kritisoineet tällaisia 
näkökulmia idealismista ja anakronistisesta projisoinnista menneeseen,68 ja toiset 
ovat hienosyistäneet tulkintaa naisten vapautumisesta. Paradigmaa kristillisen 
askeesin naissukupuolelle tuomasta vapaudesta on kritisoitu myös vedoten siihen, 
että erityisesti roomalaisen yläluokan keskuudessa naisilla oli suhteellisen paljon 
määräysvaltaa koskien omaa elämäänsä. Tosi asiassa tuo määräysvalta lienee rea-
lisoitunut lähinnä niiden naisten keskuudessa, joilla oli omaa varallisuutta ja jotka 
olivat synnyttäneet miehilleen vaaditun määrän jälkeläisiä.69 Näidenkin naisten 
valinnanvapaus on ollut rajallista. Tämä ei ole merkityksetöntä kulttuurisessa kon-
tekstissa ja konkreettisessa todellisuudessa, jossa raskaus, sen keskeytys ja synny-
tys muodostavat merkittäviä riskejä.70 Antiikin maailmassa roomalaisaika merki-
tsi naisen asemassa emansipaatiota suhteessa aiempaan – ja myöhempään – aikaan 
nähden: roomalaisnainen saattoi erota miehestään, jos katsoi sen tarpeelliseksi, 
sekä viedä myötäjäiset mukanaan. Tämä saattoi merkitä miehelle jopa vararikkoa. 
 
65  Tämä on näkynyt esimerkiksi tarkastelemalla kirkkoisien kirjoituksia, joissa pyritään luomaan 
sopivia muotoja naisille askeesiin harjoittamiseen. Kirkkoisien on myös huomattu käyttävän 
näitä omiin tarkoitusperiinsä, kuten auktoriteettinsa artikuloimiseen tai vahvistamiseen. Kra-
wiec 2008, 773; Brakke 1995, 17–79. 
66  Krawiec 2008, 768. David Hunter tuo teoksessaan Marriage, Celibacy, and Heresy in Ancient 
Christianity (2007) esiin variaatiota seksuaalisen askeesin saamassa painoarvossa.  
67  Varsinkin luostarilaitoksen kehittyessä naisten pääsy koulutuksen piiriin mahdollistui aivan 
uudella tavalla. 
68  Kts. Edellä luku Tutkimuksen tila – Paavalin ja Teklan teot.  
69  Lait Lex Papia ja Lex Julia ohjasivat tähän. Avioliittoa koskeva lainsäädäntö oli antiikin maa-
ilmassa paikallista, ja vaihtelua oli suurestikin. Rousselle 1988, 104–105. Näilläkin naisilla 
varsin vähän mahdollisuuksia vaikutta siihen, milloin he solmisivat avioliiton ja aloittaisivat 
seksuaalielämän. Morsiamen iästä Rousselle 1988, 32–33, 34. 
70  Roomalaiset ylhäisönaiset ovat ilmeisesti kokeneet paljonkin ahdistusta raskauksista ja muu-
toksista ruumiissa. Myös raskauksien (erityisesti varhaisten ja tiuhaan toistuvien) riskialttius ja 
kuluttavuus olivat tunnustettuja. Onkin hyödyllistä, kuten Aline Rousselle korostaa, tarkastella 
lääketieteen, lainsäädännön ja uskonnon tarjoamaa aineistoa rinnakkain. Rousselle (1988, 4) 
esimerkiksi kysyy: ”Of what significance was imporved care of the newborn child if the mot-
her, her legs apart, still in the position in which she had delivered her child, was forced to re-
main silent and excluded from the decision as to whether he should be accepted into the fami-
ly, or left to die or become a slave?”  
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Sawyerin mukaan tämä saattoi lisätä kielteistä suhtautumista avioliittoon ja yleistä 
misogynista asennoitumista. Hänen mukaansa roomalaisnaisten emansipaatiota ei 
pidä ylikorostaa: kyseessä on vapautuminen patriarkaalisen rakenteen sisällä, ei 
vapautuminen tuosta rakenteesta.71  
Paavalin ja Teklan teoissa on poikkeuksellisen paljon naisia, ja se onkin 
ehkä kuvaus siitä, millaisia haasteita seksuaalisen askeesin valitseminen ja 
sovinnaisesta poiskääntyminen merkitsivät naisille varhaisessa kirkossa. 
Kertomus lienee osin romanttista fantasiaa,72 mutta sellaisten kautta käsitellään 
erilaisia arjessa kohdattuja tilanteita, pelkoja ja haaveita, eikä tätä tule vähätellä. 
Ehkä Teklan hahmo ja tarina kertovat niistä seurauksista, joita naisille oli 
seksuaalisen askeesin valitsemisesta. Vaikka kristillinen askeesin myötä naiselle 
tarjoutui vähintäänkin teoreettinen mahdollisuus elää myös tavalla, jota eivät mää-
rittäneet pääosin raskaudet ja joka oli itsessään arvostettu ainakin retoriikan tasol-
la. Naiset kuulivat Jumalan kutsun ja vastasivat siihen siinä missä miehet, kuiten-
kin tavalla tai toisella sidoksissa sukupuoleensa ja siihen liittyviin kulttuurisin 
rajoituksiin. Seksuaalinen asketismin voi kuitenkin nähdä lisänneen mahdolli-
suuksien horisonttia.73 Asketismin valitsemisen kautta nainen saattoi hyväksytysti 
olla täyttämättä yhteiskunnan vaatimusta lastenkantamisesta ja omistautua hengel-
liselle elämälle. Naiset kuulivat Jumalan kutsun ja vastasivat siihen siinä missä 
miehet, kuitenkin tavalla tai toisella sidoksissa sukupuoleensa ja siihen liittyviin 
kulttuurisin rajoituksiin. 
 
1.3.3. Tutkimukseni tavoitteet 
Tutkimuksessani tavoitteena on osallistua edellä lyhyesti esiteltyyn keskusteluun 
seksuaalisesta asketismista ruumiin näkökulmasta. Vaikka ruumiillisuus ja ruumis 
ovat olleet tutkimuksessa esillä, tuon hieman tavallista enemmän teoreettista tukea 
ruumiinantropologiasta ja ruumiillisuuden filosofiasta. Ruumiillisuuden näkökul-
man avulla toivon voivani ylittää erilaisia dikotomioita, jotka vaikuttavat tavois-
samme tarkastella varhaiskristillisiä kirjoituksia ja menneisyyttä. 
 
71 Sawyer 1996, 31. 
72  Artikkelit, joissa Paavalin ja Teklan tekoja verrata antikin romanssin genreen. Tekla on 
tyypillinen romanttinen sankaritar, yläluokkainen kaunotar. Burrusin (2005) mukaan tämä oli 
keskeinen ehto kirjoituksen ja laajemminkin kristillisen acta-genren suosiolle. 
73  Roomalaisen uskonnon kentässä vaikutusvaltaisimmat naiset olivat Vestan neitsyet, jotka ni-
mensä mukaisesti olivat sitoutuneet seksuaaliseen askeesiin palvelusaikansa päätökseen asti. 
Tämän lupauksen rikkomisesta rangaistiin elävältä hautaamisella. Schultz 2012, 123. 
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1.4. Metodologia 
1.4.1. Työn metodologiasta 
Ruumis on monella tapaa kristinuskon keskiössä, inkarnoituihan kristinuskon mu-
kaan Jumala täydessä ihmisyydessä. Kuitenkin kristinuskon ja ruumiillisuuden 
suhde on historiallisesti katsoen ollut ongelmallinen eritoten tarkasteltaessa sek-
suaalista ruumista. Ristiriidat ovat monesti kulminoituneet juuri naisen seksuaali-
sessa ruumiillisuudessa, vaikka ne ovat toki koskeneet myös miestä. Näen seksu-
aalisen asketismin erityisesti näiden ristiriitojen neuvotteluna ja kenties yrityksen 
ratkaista ne. Vaikka nykykulttuurimme on joiltain osin ylikorostuneen seksuaali-
nen, mikä näkyy monen silmissä seksuaalietiikan kysymysten keskeisyydessä, 
mikä puolestaan kenties heijastaa uskonnon yleistä tämänpuoleistumista,
 
olisi 
näiden kysymysten ohittaminen kestämätöntä, sillä kysymykset sukupuolisuudes-
ta ovat lopulta kysymyksiä ihmisyydestä. Tästä syystä kristinuskon varhaisvaihei-
den tarkastelu sukupuolen kysymysten valossa on tärkeää ymmärtääksemme sen 
rakenteita, historiaa ja nykyisyyttä. Sukupuoli ja se, mitä tänään kutsumme seksu-
aalisuudeksi, sekä identiteetti ovat aiheita, jotka ankkuroituvat ruumiillisuuden 
tematiikkaan. Näistä syistä ruumiillisuuden antropologinen ja sosiologinen tarkas-
telu on valikoitunut työni metodologiseksi ytimeksi. Antropologisesti katsoen 
naissukupuoli assosioituu seksuaalisuuteen tavalla, joka ei koske miessukupuolta 
– tästä seuraa, että miesruumis voidaan nähdä yleisenä ja koko ihmisyyttä edusta-
vana.74 Tästä ymmärryksestä huolimatta feministinen raamatuntutkimus tuntuu 
jääneen osin marginaaliseksi ja kysymykset sukupuolesta ja sukupuolisuudesta on 
yhä mahdollista ohittaa, ja silloin, kun näitä kysymyksiä tarkastellaan esimerkiksi 
kirjoitusten naishahmoja kautta, korostetaan, ettei näillä kertomusten naisilla ole 
kenties mitään tekemistä todellisten naisten kanssa. Vaikka on ehdottoman tärkeää 
suhtautua lähteisiin varauksella ja tiedostaa niiden fragmentaarisuus, johon suku-
puolten valtasuhteet ja hegemoniset arvot ovat aina vaikuttaneet, on tämä on kui-
tenkin osin kestämätöntä kahdesta syystä. Ensinnäkin tämä korostus kätkee jos-
sain määrin todellisuuden moninaisuuden, jossa naissukupuoli ei ole monoliittinen 
entiteetti. Toiseksi näin toisinnetaan naissukupuolen toiseutta suhteessa yleistä 
ihmisyyttä edustavaan mieheen. Kuten Shelly Matthews tuo esiin, kysymykset 
auktoriteetista ja sosiaalisesta järjestyksestä, jotka ovat kysymyksiä, jotka kosket-
 
74  Cf. The english word ’man’ referring both to the male sex and humanity in general, like the 
Greek ανθρωπος. 
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tavat myös naisia.75 Ei ole myöskään olemassa sosiaalisesta ja ruumiillisuudesta 
erillistä diskurssien maailmaa, jolloin myös miesten mahdollisesti ekslusiivisesti 
dominoimat diskurssit seksuaalisuudesta, sukupuolesta ja vallasta vaikuttavat 
myös naisten elämän todelllisuuksiin.  
  Feministinen metodologia kytkeytyy työssäni yhteen myös narraatiokritii-
kin kanssa. Narraatiokritiikiksi kutsutaan yleisesti kirjallisuustieteen soveltamista 
raamatuntutkimukseen.76 Suuntaus on kyseenalaistanut tutkimuksen mahdollisuu-
den saavuttaa alkuperäinen kirjoittaja ja tämän intentio, ja on sen sijaan kääntänyt 
huomion tekstiin itseensä, sen lukijaan ja tämän tulkintaan.77 Teksti nähdään vai-
kuttamaan pyrkivänä;78 vanhat, pyhät tekstit vain passiivisesti ole tutkijoiden tut-
kittavina, vaan ne myös vaikuttavat tässä maailmassa erilaisissa yhteyksissä ohja-
ten ihmisten ja yhteiskuntien elämää. Tekstit eivät toisin sanoen ole arvoneutraa-
leja omassa todellisuudessaan tai yksin menneisyydessä leijuvia entiteettejä.79 
Tästä syntyvät narraatiokritiikin yhteydet ideologiseen kritiikkiin, esimerkiksi 
feministiseen tai postkolonialistiseen luentaan, syntyvät tästä.80 Esimerkiksi juuri 
Paavalin ja Teklan tekojen kohdalla käyty keskustelu siitä, onko teksteissä kyse 
miehistä vai naisista, ja yleisemmin, onko antiikin kirjallisuudessa ”nainen” vain 
väline miehisessä projektissa, vähättelee tätä aspektia ja tekstin omaa toimijuut-
ta.81 Narraatiokritiikki ilman tekstien välittämien ajatus- ja valtarakenteiden ana-
lyysia ja historiallisten tekijöiden pohdintaa jäisi kuitenkin helposti abstraktion 
tasolle, koska tekstejä kuitenkin luetaan todellisesta maailmasta käsin – mikä se 
 
75  Matthews 2001, 50. 
76  Niin sanottu lingvistinen käänne tutkimuksessa. Clark 1998. 
77  Sen myötä tekstin lukija on saanut huomiota ja tekstien ”moniäänisyys” on tullut paremmin 
esiin. Kirjallisuustieteestä lainatut käsitteet ”sisäislukija” (engl. ”implied reader”) ja ”sisäiste-
kijä” (”implied author”), jotka viittaavat tekstin itsensä sisältämiin viitteisiin siitä, minkälaisen 
kirjoittajan tai lukijan teksti itselleen olettaa.  
78  Retorisen kritiikin tarve säilyy, mutta sen painopiste siirtyy historiasta tekstin tasolle. 
79  Eivät varsinkaan silloin, kun puhumme Raamatun teksteistä. Itse puhun mielelläni tekstin toi-
mijuudesta.  
80  Feministisen kritiikin vaikutus on merkittävä myös laajemmassa mittakaavassa, kun puhumme 
esimerkiksi positivistisen objektiivisuuden ihanteen mahdottomuudesta. Feministinen kritiikki 
voi paljastaa monia ennakkoasenteitamme. Miksi esimerkiksi ajattelemme niin usein, että 
Raamattu on vain miesten kirjoittamaa? Schneiders (1995) kyseenalaistaa tämän artikkelillaan 
Johanneksen evankelimin kirjoittajasta, jota hän pitää naisena. Schneidersin artikkelin varsi-
nainen asiasisällön jäädessä jossain määrin spekulaation tasolle avaa se silti mielestäni tärkeän 
kysymyksen: se tekee näkyväksi oletuksen miessukupuolesta.  
81 Toimijuus (engl. ”agency”) on keskeinen feministinen ja antropologinen käsite, jolla halutaan 
osoittaa tavoitteellista toimintaa ja toisaalta vaikuttamista. Toimijuuden ei aina kuitenkaan tar-
vitse olla aktiivista saati tietoista, ja sitä on sovellettu teoreettisessa arkeologiassa myös objek-
teihin. Kirjallisuustieteellisen lähestymistavan lukijaa ja lukijassa tapahtuvia muutoksia tulee 
tätä lähelle. 
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sitten milloinkin on.82  
Tutkimukseni on metodologisesti moninainen yhdistelmä narraatiokritiik-
kiä, ideologista kritiikkiä ja ruumiinantropologista analyysia. Lisäksi niiltä koh-
din, kun eksyn varhaisen dogmatiikan puolelle, työni tulee myös osaksi syste-
maattisen teologian keskustelua, samoin kuin mahdollisten seksuaalieettisten ulot-
tuvuuksiensa myötä. Tämä tuo monia haasteita, mistä johtuen työssäni on varmas-
ti monia puutteita, mutta nähdäkseni tutkimusaiheeni edellyttää tätä monialaisuut-
ta. Näen, että oma työni on paitsi eksegeettinen, myös yleisteologinen.83 Toivon, 
että tämän moninaisuuden ilmeisintä haasteista huolimatta tutkimukseni ansiot 
nousevat sen puutteita keskeisimmiksi. 
1.4.2. Ruumillisuuden näkökulma 
 
“Embodiment is our fundamental existential condition […] our corporeality 
in relation to the world and other people […]. Studies under the rubric of 
embodiment are not about body per se [….] but about culture and experien-
ce […].”84 
 
Ruumiin käsitteestä on muodostunut eräs sosiaalitieteiden ja kulttuurintutkimuk-
sen keskeisistä käsitteistä viimeisimpien vuosikymmenten aikana.85 Sen merkitys 
perustuu siihen yksinkertaiseen, mutta silti järisyttävään huomioon, että meidän 
koko olemassaolomme on sidoksissa ruumiillisuuteen. Jokaisella meistä on ruu-
mis, ja jokainen meistä on ruumis.86  
Aiemmin lääketieteen ja filosofian ”omaisuuteen” kuulunutta ruumiista 
alettiin tarkastella nyt ennen kaikkea vallan, hallinnan ja sorron teemojen kautta. 
Näin ruumis on myös feministisen metodologian ytimessä, kuten ideologiakritii-
 
82 Intertekstuaalisuudessa korostuvat lukijan tekstille antamat merkitykset, ja lukijaan puolestaan 
kaikki hänen aiemmin lukemansa tai kuulemansa tekstit ja niiden tulkinnat. Tulkintoja ikään 
kuin rakentuu tulkintojen päälle, ja niitä on rajattomasti. Ovatko tällöin kaikki tulkinnat sa-
manarvoisia, ”yhtä oikeita”? Mikä merkitys jää tekstien historiallisuudelle? Mielestäni tekstien 
historiaan ja syntyyn liittyvät kysymykset ovat tärkeitä, mutta on hyvä, että olemme tutkijoina 
oppineet olemaan varovaisia niihin vastatessamme.  
83  Antropologinen ulottuvuus tuo sen lähelle myös uskontotieteen alaa, jolla Suomessa ei ole 
kovin usein tehty historiallista tutkimusta.  
84  Csordas 2011, 138. 
85  Sinänsä ruumis on aina ollut antropologiassa läsnä tai ainakaan se ei ole ollut kokonaan poissa, 
joskin vain poikkeustapauksissa se on saanut suoraa huomiota. Poikkeuksia ovat esimerkiksi 
Elias (1978), Victor Turner (1974) ja Mary Douglas (1978). van Wolputte 2004, 251–252. 
86  Viittaus Merleau-Pontyn fenomenologiaan (1970); van Wolputte 2004, 251. 
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kin laajemminkin. Ideologiakriittinen teoria ja tutkimus on erityisen kiinnostunut 
siitä, miten kulttuuriset kategoriat, kuten sukupuoliero tai etnisyys, naturalisoi-
daan diskurssien ja ruumiin representaatioiden kautta. Ruumis ja ruumiillistuma, 
ruumiillistuminen tai ruumiillisuus87 nähdään yhä vahvemmin epävarmuuksista 
koostuvana subjektivaation projektina, minuuden monisyisenä rakentumisena.88 
Käsitykset ruumiista ovatkin läheisesti yhteydessä ymmärrykseen minuudesta, 
persoonasta, ja subjektiviteetista. 89  Lähtökohdaksi ruumiinantropologiassa on 
muodostunut käsitys ruumista, joka heijastaa vallitsevaa ideologiaa erityisesti 
koskien ihmisten välisiä suhteita.90 Ruumis on subjekti ja se on objekti, yksilölli-
nen ja sosiaalinen, merkityksellinen ja materiaalinen – ja kaikkea tätä yhtä aikaa. 
 Kuten monet merkittivät, keskeiset käsitteet, on myös ruumiillisuuden 
käsite on vaikea tavoittaa. Tällaisten käsitteiden haasteellisuus palautuu siihen 
tosiasiaan, että ollakseen metodologisesti hyödyllinen käsitteellä tulisi olla selkeä 
määritelmä; silti mikään määritelmä ei vaikuta vangitsevan niitä täysin. Tästä 
huolimatta olen vakuuttunut siitä, että ruumiillisuutta koskeva teoreettinen ajattelu 
ja tutkimus tarjoaa teoreettista tukea varhaiskristillisen asketismin tutkimukseen. 
Näen sen tarjoaman jopa välttämättömänä, sillä se mahdollistaa tämän moniulot-
teisen ilmiön tarkastelun samanaikaisesti useammalla tasolla91 ja auttaa pitämään 
mielessä ihmiselämän ruumiillisen (engl. ”corporeality”) todellisuuden.92 Tämä 
voi tarkoittaa sen tunnistamista ja tunnustamista, että miehet ja naiset kokevat 
ruumiillisuuden ja ruumiissa eletyn todellisuuden jossain määrin eri tavoin. Tä-
män tunnustaminen ei merkitse sen kieltämistä, että sukupuolittuneen ruumiilli-
 
87  Englannin käsitte ”embodiment” kääntyy lähtökohtaisesti ruumiillistumaksi. Ajoittain ruumil-
listuman prosessiluontoon viitaten käytän ilmaisua ruumiillistuminen, mutta puhun myös yk-
sinkertaisesti ruumiillisuudesta silloin, kun englanninkielisessä kirjallisuudessa käytetään käsi-
tettä ”embodiment”. Ruumiillisuudella pyrin kattamaan englannin kielessä variaatiota tuovat 
embodiment, embodying ja being embodied, bodiliness, corporeality. 
88 van Wolputte 2004, 252: ”[…] the uncertainties of embodiment as a crucial but precarious 
project of subjectivation: the incarnate subjectivity I refer to as the body self.” 
89  ”[…] notions of self, person and subject and subjectivity.” van Wolputte 2004, 252. Tämän 
vuoksi tarkastelu ja analyysi on kuitenkin lähtökohtaisesti sidoksissa tutkijan edustamaan käsi-
tyksiin minuudesta ja persoonasta, ja näin ollen analyysi heijastaa siis aina myös jossain mää-
rin niitä kokonaisvaltaisia sosiaalisia ja poliittisia, epistemologisia ja metodologisia näkökohtia 
ja korostuksia, joita tutkija itse edustaa. van Wolputte 2004, 252–253. 
90  van Wolputte 2004, 253. 
91  Scheper-Hughes & Lock jaottelevat lähestymistapoja tarkastella ruumista yksilölliseen, koke-
mukselliseen ruumiiseen, sosiaaliseen ja poliittiseen ruumiiseen. Näiden tuominen yhteen 
mahdollistaa moniulotteisen ilmiön tarkastelun eri näkökulmista. 1987, 7–11. 
92  Eng. ”Corporeality”. Kulttuurintutkimuksessa biologia helposti ohitetaan kulttuuriimme si-
säänrakennetun dualistisen ihmiskäsityksen tähden, myös foucault’laisen diskursiivisen ruu-
miskäsityksen dominoitua kriittistä sukupuolentutkimusta. Shilling 1993, 10–12, 65–72. 
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suuden kokemuksessa on läsnä samuuden ja eron jännite eikä sitä, että maskulii-
nisuus ja feminiinisyys nähtäisiin toisensa poissulkevina. Ian Burkittin sanoin, ”it 
is simply to draw attention to the fact that gendered positions, available to diffe-
rent degrees to both men and women, will be lived slightly differently by different 
bodies.”93 Suhteessa varhaiskristilliseen asketismiin tämä huomio muistuttaa mei-
tä siitä, että seksuaalisen kieltäymyksen seuraukset ovat jossain määrin erilaiset 
miehen ja naisen ruumiille. Nainen koki raskauden ja synnytyksen vaarat omassa 
ruumiissaan, ja asketismi kiistatta tarjosi eräänlaisen vaihtoehdon noille vaaroille.  
Sukupuoli on analyyttisena kategoriana tärkeä työni kannalta, sillä naisen 
kokemusta arvostavia lähteitä ei ole antiikista liiaksi meille säilynyt. Toivoisin, 
että sukupuolen merkitystä voitaisiin tutkimuksessa laajemminkin pohtia osana 
suurempaa kokonaiskuvaa ilman, että sen tarvitsisi yli- tai alikorostua. 94 
Kirjoittaessaan johdantoa toimittamaansa artikkelikokoelmaan Metamorphoses 
Karlsen Seim & Økland myöntävät nykytutkimuksen kysymyksenasettelun olevan 
paljosta velkaa sukupuolikriittiselle tutkimukselle ja feministiselle metodologialle, 
mikä ei estä heitä toteamasta, ettei sukupuoli ole heille ensisijanen kategoria 
transformaation analyysissa. Sukupuoli on tärkeä, mutta vähemmän yleinen, 
muutoksen lokus kuin olemme ehkä tottuneet odottamaan.95 
Sukupuolieroa käsitellään ruumiinantropologiassa vaihtelevasti. Feministi-
sesti orientoitunut tutkimus on kuitenkin vaatinut sen huomioimista itsessään ele-
mentaarisena rakenteena ja siten osana ruumiillistumisen perustusta.96 Tämä mer-
kitsee sukupuolieron arvostamista itsessään ja naisten kokemuksen huomioimista, 
sillä puhe ruumiista ilman sukupuolta samaistuu pitkälti miehiseen ruumiillisuu-
teen ikään kuin neutraalina, mitä yksiköllinen kielenkäyttö myös rakentaa: se häi-
vyttää sitä perustavanlaatuista moninaisuutta, jota ruumiillisuus todellisuudessa 
pitää sisällään.97 Sukupuoliero on tärkeä muuttuja puhuttaessa seksuaalisuudesta, 
seksuaalisesta pidättäytymisestä ja ruumiin saamista merkityksistä, joita tarkaste-
 
93  “To say this is, “[…] not to deny the tension between sameness and difference in the gendered 
experience of embodiment nor that masculinity and femininity are not mutually exclusive; it is 
simply to draw attention to the fact that gendered positions, available to different degrees to 
both men and women, will be lived slightly differently by different bodies.” Burkitt 1999, 100. 
94 Vaikka välillä joku saattaakin kokea kyllästymistä aiheen parissa, ei sen huomioiminen ole 
itsestään selvyys. Esimerkiksi Michel Foucault ei merkittävässä työssään Seksuaalisuuden his-
toria käsittele naisen kokemusta tai varsinaisesti sukupuolta varioivana tekijänä. Cooper 1996, 
4.  
95  Karlsen Seim & Økland 2009, 17. 
96  Csordas 2011, 144. 
97  Csordaksen sanoin, tämä tuottaa ”obscuring singularity […].” Csordas 2011, 144.  
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len työssäni.98 Samalla käsitys ruumiillistumasta kulttuurisesti muotoutuvana ja 
sosiaalisesti muokattuna tekee meidät tietoisiksi siitä, ettemme voi ottaa ”ruumiis-
ta” annettuna.99  
 Tämän ruumistietoisuuden innoittamana olen lukenut kertomusta Teklasta 
ja kysynyt kysymyksiä koskien ennen kaikkea ruumista ja sitä, miten ruumiillinen 
todellisuus heijastuu kirjoituksesa. Olen kysynyt muun muassa, mitä Tekla tekee 
omalla ruumiillaan ja ruumiissaan; kuinka seksuaalinen asketismi vaikuttaa ruu-
miillisuuteen; ja mitä ulottuvuuksia Teklan ristiinpukeutumisella on? 
1.4.3. Työn eteneminen 
Seuraavaksi, työni toisessa luvussa Tekla, tarjoan oman luentani Paavalin ja Tek-
lan teoista, jolloin pysyttelen kertomuksen maailmassa ja pohdin Teklan hahmoa 
sellaisena, kuin se kirjoituksessa näyttäytyy. Kirjoituksesta ei ole saatavilla tie-
teelliset vaatimukset täyttävää suomenkielistä käännöstä, joten olen kääntänyt 
valitsemiani katkelmia kertomuksesta.100 Kolmannessa luvussa Pelastus ja seksu-
aalinen ruumiillisuus vahaisessa kristinuskossa siirryn laajemmin apokryfisten 
apostolien tekojen maailmaan hakien vertailupintaa Teklan kertomukselle. Tuon 
näkyviin myös kontrastin Paavalin ja Teklan tekojen marttyyri-apostolin ja kirk-
koisien Tekla-kuvan välillä. Lopuksi esitän, että Teklan ristiinpukeutuminen il-
mentää laajempaa kulttuurista diskurssia sukupuolen transformaatiosta ja ruumiil-
lisen pelastuksen näkemisestä paluuna paratiisin synnittömyyteen, jota seksuaali-
suuden katoaminen ennakoi. 
  
 
98  Simone de Beauvoir näkee sukupuolieron hallitsevana jakona, joka ohjaa ruumiillisia tunte-
muksiamme ja tunteitamme, sekä korkeimpia filosofisia saavutuksiamme. Beauvoir 1999; 
ruumiinfenomenologiasta ja Beauvoirista Heinämaa 2000, 107–125; Csordas 2011, 145. 
99  “[…] hinders us to take body as a pre-cursive given.” Burkitt 1999, esp. 96–98. 
100  Käännösteni pohjalla on Lipsius-Bonnet’n tekstieditio, jota olen tarvittaessa verrannut 
Schmidtin rekonstruoimaan koptinkieliseen käsikirjoitukseen (P. Heid.) Tukea olen saanut 
myös erityisesti Elliottin (1993) englanninkielisestä käännöksestä. Englanninkielisiä käännök-
siä on saatavilla useita, esimerkiksi myös Schneemelcher (2008) ja Barrier (2008). Esch-
Wermeling (2008) tarjoaa väitöskirjassaan käännöksen saksaan. 
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2. 
Teklan valinta 
 
 
Paavalin ja Teklan teot on ennen kaikkea kertomus Teklasta. Kirjoituksen alussa 
esitellään Paavalin suulla tekstin edustama ideologia, ja samalla Paavalin hahmon 
kautta tarjotaan kehyskertomus Teklan elämälle ja teoille. Paavalin esiintyminen 
tekstissä lienee myös kytkös kanonisiin kirjoituksiin ja siten legitimaatio tekstin 
edustamille näkemyksille kristillisestä uskosta. Tässä luvussa keskityn kuitenkin 
ensi sijassa Teklaan palaten vasta luvun lopulla hänen ja Paavalin suhteeseen tar-
kemmin. Silloin tarkastelen Paavalin edustaman opetuksen kiteyttäviä autuaaksi-
julistuksia ja niiden suhdetta Teklan kuvaukseen. 
Käsillä oleva luku rakentuu Teklan tarinan kautta. Luen kertomusta Teklan 
kääntymyksestä askeettiseen kristinuskoon sen omilla ehdoilla kysyen, millaisia 
valintoja Tekla tekee, mikä häntä motivoi ja minkä mahdollisuuksien välillä hän 
valitsee. Mitä hän valitsee ja miksi? Mikä on seksuaalisen asketismin merkitys ja 
funktio suhteessa niihin? Ensimmäisessä alaluvussa kysymykset liittyvät käänty-
myksen sosiaalisiin olosuhteisiin, sen implikaatioihin ja seurauksiin. Toisessa 
alaluvussa tarkastelen kääntymyksen seurauksia eletyn ruumiillisen kannalta, jol-
loin pohdin Teklan osaa marttyyrina sekä kasteeseen liittyviä ruumiillisuuden 
merkityksiä. Lopuksi tarjoan hänen ristiinpukeutumisestaan1 tulkinnan, jossa ni-
voutuvat yhteen askeesin, marttyyriuden ja kasteen teemat: ristiinpukeutumisen 
voi nähdä pelastuksen ruumiillistumisena ja ennakointina ylösnousemukseen kuu-
luvasta transformaatiosta.  
Aloitan kuitenkin kysymyksillä kääntymyksestä. Mitä se merkitsee ruu-
miin kannalta? Missä tilanteessa Tekla on kuullessaan kristillistä opetusta ja teh-
dessään valintansa, ja mihin seurauksia tuolla valinnalla on? Millaista elämän-
muotoa Teklan valinnat ilmentävät? Mitä merkityksiä hänen kasteellaan on? Li-
säksi, meidän on kysyttävä, miksi tätä aihetta käsitellään nyt? Miksi sitä käsitel-
 
1  Käytän Aarnipuun (2006) innoittamana ilmaisua ristiinpukeutuminen esimerkiksi transvestis-
min sijaan. Pidän sen konnotaatioista, mutta arvostan myös sen suomaa mahdollisuutta välttää 
harhaanjohtavaa anakronistisuutta. SETA:n määritelmän mukaan transvestismi kuvaa ilmiötä, 
jossa henkilö saa seksuaalista mielihyvää toiselle sukupuolelle tyypillisesti kuuluvien vaate-
kappaleiden käytöstä, mistä tuskin on Teklan tapauksessa kysymys. 
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lään juuri tällä tavalla? Mitä päämääriä tämän kaltaiset diskurssit palvelevat nii-
den kirjoittajien ja lukijoiden näkökulmasta?2  
2.1. Seksuaalinen askeesi ja kääntymys 
2.1.1. Kääntymys 
 
Tekla kuulee Paavalin opetusta 
Kun Paavali puhui näitä asioita Onesiforoksen talossa3 keskellä seurakun-
taa, eräs neitsyt4 nimeltään Tekla istui ikkunansa ääressä ja kuunteli päivin 
ja öin Paavalin opetusta siveydestä;5 hän oli Teokleian tytär ja kihlattu Ta-
myrikselle. Tekla ei hievahtanutkaan paikaltaan, vaan antautui uskolle6 ja 
iloitsi suuresti. Hän näki yhä monien naisten ja neitseiden menevän7 Paava-
lin luokse, ja hän toivoi kiihkeästi8 voivansa itsekin olla arvollinen seiso-
maan tämän luona ja kuulemaan Kristuksen sanaa. Hänhän ei ollut vielä 
nähnyt Paavalia, vaan ainoastaan kuunnellut tämän opetusta. 
Paavalin ja Teklan teot, 7.9 
 
Tekstin mukaan Paavali opettaa siveydestä, τον περι ἁγνειας λογον. Kristusta ei 
tässä kohdin mainita, vaan vasta muutamaa lausetta myöhemmin, kun Tekla 
toivoo voivansa olla kuulemassa Kristuksen sanaa Paavalin luona. Paavalin 
opetus siveydestä samaistuu siis Kristuksen sanaksi. Miten Teklan kerrotaan 
reagoivan kuulemaansa, ja mitä hänessä tapahtuu?  
Paavalin opetus vaikutta Teklaan niin, että hän kieltäytyy jo sovitusta 
avioliitosta, kenties ajatellen voivansa silloin liittyä Paavalia kuulemaan menevien 
 
2  Perkins 1995, 3. 
3  Kr. Ἐω µεσω της ἐκκλησιας ἐν τω Ὀνεσιφορου ὀικω; heijastaa kristinuskon varhaisvaihetta, 
jolloin yhteisö kokoontui kodeissa. Τästä esim. Osiek & Balch (1997, 193–214) lisää; Barrier 
2009, 79. 
4  Kr. Παρθενος, nuori (naimaton) nainen, neitsyt. Vrt. suomen kielen ”neito”. Ilmaisee, että 
Tekla on vanhempiensa talossa asuva nuori ja naimaton nainen. 
5  Kr. Ἃγνεια, siveys. Elliott kääntää ‘discourse on virginity’, Barrier ‘things concerning purity’.  
6  Kr. ”τη πιστει ἐπηγετο”. Thesaurus Linguae Graecae tuntee kyseiselle ilmaukselle vain tämän 
yhden esiintymän. 
7  Εἰσπορευοµενας – partisiipin monikon femininiini verbistä εἰσπορευοµαι, kyseessä on siten 
joukko naisia, neitseitä. Barrier (2009, 86 n. 6) näkee tässä seksuaalisilla mielikuvilla leikitte-
lyä. 
8  Kr. ἐπιποθὲω, Liddell–Scott–Jonesin (jatkossa LSJ) mukaan ”desire” tai ”yearn after”; sanava-
linnassa jälleen eroottinen sävy. 
9  P. Heidelbergissa (Schmidt) on luvun 7 kohdalla on valitettavasti suurehko lacuna. 
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naisten joukkoon. Tekla nimittäin näkee Paavalin luokse menevän paljon naisia 
(πολλας γυναικας) ja neitseitä (παρθενους), toisin sanoen naimisissa olevia10 ja 
naimattomia naisia, joten naimattomuus ei ole ehto Paavalin opetuksen 
kuulemiselle. Sekä naimisissa olevat että naimattomat naiset kuulevat opetusta 
siveydestä,11 mutta Teklan kertomus heijastaa tilannetta, jossa, vaikka neitsyyttä 
ja selibaattia arvostetaan, sen todeksi elämisen muotoa ei ole tarkkaan määritelty 
tai rajattu. Teklan uskonnollinen hurmos tai hullaantuminen Paavaliin ja tämän 
julistamaan sanomaan kuvataan kuin kyseessä olisi intohimoinen rakkaus, ja tämä 
alleviivaa konfliktia Teklan kutsumuksen ja rooliodotusten välillä.12 Tekla näyt-
täytyy omatoimisena nuorena naisena hänen omaksuessaan rohkeasti Paavalin 
julistaman uskon ja valitessaan sen mukaisen elämäntavan kohtaamastaan 
vastustuksesta huolimatta. Mutta mikä on tuo usko? Miten tuo elämäntapa 
ruumiillistuu?  
Paavalin julistus seksuaalisesta pidättyväisyydestä lumoaa Teklan, joka 
kuuntelee tämän opetusta ikkunan äärellä. Tekla ei lopulta hievahdakaan 
ikkunalta, mikä saa hänen äitinsä ja sulhasensa huolestumaan (Paav. & Tekl., 8). 
Tekla heittäytyy uuteen vaiheeseen elämässään ilman huolia sen aiheuttamista 
seurauksista, vaikka hänen maailmassaan perhetaustan määrittelemien sosiaalisten 
velvollisuuksien hylkääminen vähintäänkin aiheutti pahennusta, minkä lisäksi 
kristinuskoon kääntyminen asetti ajoittain oman turvallisuuden kyseenalaiseksi. 
Näin käy myös Teklalle, jonka kääntymys johtaa välirikkoon perheen kanssa ja 
asettaa hänet kuolemalle alttiiksi, vaikka kertomuksessa Teklan rikoksina 
näyttäytyvätkin ensisijaisesti sosiaalinen tottelemattomuus, perheensä odotusten 
pettäminen ja kosijoidensa hylkääminen. Paavali julistaa kristillistä uskoaan 
maaherran edessä (Paav. & Tekl., 20), 13  mutta hänet päädytään ainoastaan 
karkottamaan kaupungista, kun Tekla puolestaan saa puhumattomuudestaan 
huolimatta kuolemantuomion (Paav. & Tekl., 21). Kieltäytyminen avioliitosta on 
 
10  Sanan γυνη merkitys on nainen, vaimo; sanasto heijastaa sitä, miten nainen määrittyy aviosta-
tuksensa mukaan. 
11  ”Siveys” voi merkitä monia asioita: kunniallisuutta, häpeän välttämistä, puhtautta; selibaatti, 
neitsyyteen sitoutuminen, hengellinen avioliitto, yhteisasuminen. Toisin sanoen seksuaalinen 
askeesi on saanut kristinuskossa varhain monia muotoja.  
12  Romanttiset motiivit ovat olleet Paavalin ja Teklan tekoja koskevassa tutkimuskirjallisuudessa 
paljon esillä. Teoksessa Women and Gender in Ancient Religions. Interdisciplinary Ap-
proaches (2010; toim. Stephen P. Ahearne-Kroll, Paul A. Holloway & James A. Kelhoffer) on 
useita Teklan kertomusta käsitteleviä artikkeleja, jotka tarkastelevat Teklan tarinaa tällaisista 
lähtökohdista. Burrus (2005) käsittelee Paavalin ja Teklan tekoja tutkiessaan neitsyyden tee-
maa antiikin romanttisessa kirjallisuudessa. 
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valinta, jota lähipiiri ei hyväksy. Avioitumismahdollisuuden hylkääminen on 
sosiaaliselta kannalta itsetuhoista, ja epätoivo, johon Teklan läheiset vaipuvat, 
kertoo avioliiton suuresta merkityksestä. Teklan menettämistä surraan, kuin tämä 
olisi kuollut. 
 
Ja he surivat raskaasti, Tamyris menetettyään vaimonsa, Teokleia lapsensa, 
ja palvelijattaret emäntänsä. 
Paavalin ja Teklan teot, 10. 
 
Suruun sekoittunee kuitenkin myös häpeää, jota Teklan valinta saa lähipiirin 
tuntemaan. Tamyris, jolle Tekla on kihlattu, projisoi oman häpeänsä 
morsiameensa, mikäli tällainen freudilaisittain psykologisoiva ajatus sallitaan, ja 
kehottaa Teklaa häpeämään sen tähden, että on antanut vieraan julistajan saada 
itsensä unohtamaan roolinsa ja velvollisuutensa (Paav. & Tekl., 10), mutta sillä ei 
ole vaikutusta Teklaan. Hylätty sulhanen, jonka miehistä kunniaa on näin 
loukattu, kyselee Paavalista ja saa syyn vaatia Paavalin karkotusta sen perusteella, 
että tämä saa aikaan sen, että neitseet ylenkatsovat avioliittoa (Paav. & Tekl., 11-
16). Kertomuksen alussa Paavalin matkakumppaneina esitellyt miehet Demas ja 
Hermogenes antavat Tamyrikselle ohjeita siihen, miten toimia Paavalin 
päänmenoksi. Heidän mukaansa Paavali opettaa, ettei ylösnousemusta ole ilman 
seksuaalista kieltäymystä, joka samaistuu ”kristittyjen opetukseksi”. Tämä antaa 
syyn vaatia Paavalin vangitsemista. 
 
Demas ja Hermogenes sanoivat hänelle: ”Emme tiedä, kuka hän on, mutta 
hän houkuttelee 14  nuoria aviomiehiä ja kihlattuja neitoja 15  sanoen, ettei 
 
13  Käännös alla. 
14  Στεροµαι – minulla vaikeuksia ymmärtää verbin merkitystä tässä kontekstissa. Sinänsä merki-
tyksiä ovat ”to be wanting”; ”to lack”; ”want”.  
15  Kr. νεους γυναικων eli naisten (vaimojen) nuoria miehiä. TLG:n avulla löydän vain yhden 
osuman ilmaisulle (teenköhän jotain väärin?). sekä Παρθενους ἀνδρων, miesten neitseitä eli 
miehille kihlattuja nuoria naisia. Tulkitsen syytöksen koskevan sitä, että Paavalin opetus saa 
nuoret miehet ja naiset unohtamaan sosiaalisen vastuunsa ja rooliensa velvollisuudet; neitseet 
eivät suostu naimisiin ja miehet hylkäävät velvollisuutensa vaimoaan ja sukuaan kohtaan kiel-
täytymällä lastenhankinnasta. Barrier (2009, 99) kääntää omaan, Lipsiuksen editioon pohjaa-
vaan kreikankieliseen tekstiinsäkin nähden virheellisesti ”he takes away wives from young 
men and virgins from husbands”. 
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ylösnousemusta ole, elleivät he pysy siveinä ja ole saastuttamatta 
ruumistaan16 pitäen huolta sen puhtaudesta.17 
Paavalin ja Teklan teot, 12. 
 
Paavalin sanoma ei siis ole vain naisille ja nuorille neitseille, vaan myös 
”nuorukaisille”. Nuorten miesten kohdalla kääntymys ja mahdollinen 
sitoutuminen seksuaaliseen askeesiin ei kuitenkaan tekstinkään perusteella 
aiheuttanut samanlaista sosiaalista kuohuntaa kuin nuorten naisten. Naisten 
avioituminen onkin usein asia, jota kiirehditään ja josta kannetaan huolta 
erityisellä tavalla. Miesten kohdalla valinta suuntaan tai toiseen ei myöskään ole 
samalla lailla lopullinen kuin naisilla,18 sillä nuorten naisten kohdalla neitsyydelle 
annetaan monissa kulttuureissa erityistä arvoa, jota ei ole varaa menettää.19 
Miehillä sen sijaan tällaista painetta esiintyy vähemmän, minkä lisäksi 
naimattomuus ei antiikissa yleisesti merkinnyt miehille ehdotonta selibaattia.20  
Tunnemme antiikin lähteistä avioliittoa tukevaa diskurssia. Erityisesti 
eliitin kohdalla avioliiton yhteiskunnallisesta painoarvosta kertoo Augustuksen 
säätämät lait avioliiton pakollisuudesta,21 mikä myös osaltaan siirsi avioliiton 
pelkistetysti talouden piiristä julkista kunniaa koskettavaksi asiaksi. 22 
Stoalaisuudessa avioliittoa pidettiin kansalaisvelvollisuutena, ja tähän 
näkemykseen yhtyy myös Filon, joka kuitenkin useimmissa kirjoituksissaan 
suhtautuu avioliittoon kielteisesti varsin misogynistisin argumentein.23 Kuitenkin 
jo se, että keisarit näkivät tällaiset lait välttämättömiksi, kertoo, ettei avioliitto 
 
16  Την σαρκα µη µολυνητε. Vrt. Ilmestyskirja (14:4): ”οὗτοί εἰσιν οἳ µετὰ γυναικῶν οὐκ 
ἐµολύνθησαν, παρθένοι γάρ εἰσιν.” 
17  LSJ antaa seuraavia merkityksiä sanalle ἁγνος: full of religious awe, hallowed, holy, sacred; Of 
things and places dedicated to gods; Of diven persons; Chaste, pure. 
18  Miehille naimattomuus ei myöskään kreikan filosofisessa traditiossa välttämättä merkinnyt 
selibaattia. Uro 2006, 63. 
19  Mitä nuorempana tyttö naidaan, sitä todennäköisemmin hän on seksuaalisesti kokematon. Plu-
tarkhos kirjoittaa tyttöjen naittamisesta 12-vuotiaina, sillä niin ruumiillinen ja moraalinen puh-
taus säilyvät koskemattomina aviomiestä varten. Plutarkhos, Vita Numa, 26, 2. Myöhemmin 
kristinuskossa sama koskee neitsyyteen sitoutuvia tyttöjä, joiden puhtaus varataan taivaalliselle 
Sulhaselle. Castelli 2008, 93–94. 
20  Justinoksen pitää erikseen korostaa, että kristitty mies, joka elää naimattomana, sitoutuu seli-
baattiin. Apologia, I, n. 15 ja 29. Roomalaisessa ja kreikkalaisessa kulttuurissa miehellä oli 
useita sosiaalisesti hyväksyttyjä keinoja toteuttaa seksuaalisia haluja, kuten prostituutio, orjien 
hyväksikäyttö ja pederastia (viimeisin koskee erityisesti kreikkalaista kulttuuria). Uro, 2006, 4. 
21  Lait koskivat ylintä senaattorien luokkaa. Augustus sääti lain Lex Iulia de maritandis ordinibus 
vuonna 19 eKr., (täydensi myöhemmin: lex Papia vuonna 8 jKr. Jacobs 1999, 110, 112; Wehn 
2001, 153.  
22  Jacobs 1999, 110. 
23  Uro 2006, 70. 
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näyttäytynyt kaikille ihanteellisena elämänmuotona. Kreikkalaiseen filosofiseen 
diskurssiin kuuluikin valitusta siitä, miten avioliitto häiritsee filosofialle 
omistautumista,24 mikä epäilemättä löytää paralleelin Paavalin ohjeissa Korintin 
seurakunnalle (1. Kor. 7:32-35).25 Tämäkö Teklaa kiehtoi seksuaalisessa kieltä-
ymyksessä ja naimattomuudessa, mahdollisuus omistautua rukoukselle ja 
Messiaan odotukselle?26  
Tekstin mukaan Tekla ”toivoi hartaasti voivansa itsekin olla arvollinen 
seisomaan tämän [Paavalin] luona ja kuulemaan Kristuksen sanaa”. Näin 
kuvataan Teklan kääntymystä ja valintaa. Kyseessä on ennen kaikkea hengellinen 
kaipuu ja halu omistautua uudelle uskolle. Teksti ei suoraan kerro Teklan 
valitsevan seksuaalista askeesia eikä ole eksplisiittinen sitoutumisesta neitsyyteen, 
mutta Teklan toiminta kuvastaa askeettista elämänmuotoa eri tavoin, ja 
myöhemmin tekstissä ilmenevä ehdotus leikata hiuksensa ja pukeutuminen 
miehen vaatteeseen kuvaavat tällaista tietä. Kertomuksessa Teklan kuvaus antaa 
kuitenkin viitteitä siihen, että seksuaalinen asketismi on uskon seuraus ja ehkä 
sille omistautumisen käytännöllinen edellytys, mutta ei kuitenkaan ehdoton 
vaatimus kristittynä elämiselle tai ensisijainen syy kääntyä uuteen uskoon. Tämä 
merkitsee sitä, että Teklan valinta ja, sen myötä, toimijuus kohdistuvat 
ensisijaisesti uskonnolliseen ulottuvuuteen, jonka ydin ei ole seksuaalinen askeesi 
vaan Kristus.  
Kertomuksessa käydään muualla keskustelua pelastuksesta ja 
ylösnousemuksesta sekä näiden suhteesta seksuaaliseen pidättyväisyyteen. 
Paavalin seurassa Ikoniumiin saapuneet Demas ja Hermogenes haluavat opettaa 
omaa totuuttaan juoniessaan Tamyriksen kanssa (Paav. & Tekl., 14);27 heidän 
mukaansa Paavali opettaa ylösnousemuksen edellyttävän siveyttä ja ruumiin 
puhtautta (Paav. & Tekl., 12).28 Demas ja Hermogenes puolestaan opettavat, että 
ylösnousemus on, päinvastoin kuin Paavali väittää, läsnä jo tässä hetkessä – se 
 
24  Esimerkiksi Epikuroksen (341–271 eKr.) mukaan yhdynnästä ei seuraa koskaan mitään hyvää. 
”Yhdyntä ei ole koskaan hyödyksi, ja on hyvä, jos se ei ole vahingoksi.” Diogenes Laertios 
10.118. Käännös suomeen Marketta Ahonen, Diogenes Laertios, 2003. 
25  Uro 2006, 5. 
26  Ambivalenttia suhdetta seksuaalisuuteen toisen temppelin ajan juutalaisuudessa ja varhaisessa 
kristinuskossa käsittelen johdantoluvussani.  
27  Eroa Paavalin ja Teklan edustaman askeettisen elämän sekä hylätyn sulhasen ja pahansuopien 
matkakumppaneiden välillä rakennetaan tekstissä myös viittauksilla syömiseen: Tamyris, De-
mas ja Hermogenes juhlivat, kun taas Paavalin johtaman ryhmän ruokavalio on köyhä ja as-
keettinen (Paav. & Tekl., 13). Myös esimerkiksi Andreaan teoissa rakennetaan kontrastia sa-
maan tapaan. 
! 27 
toteutuu jälkeläisten kautta.29 Miesten välinen neuvonpito ei jätä paljoa tilaa 
Teklan omille valinnoille ja toimijuudelle – heidän mukaansa Paavalin 
tuhoutuminen riittäisi saamaan Teklan järkiinsä ja muistamaan velvollisuutensa 
Tamyrikselle luvattuna morsiamena. Tekla ei kuitenkaan vaivu epätoivoon 
Paavalin jouduttua vangituksi, vaan hän pääsee lahjusten avulla Paavalin luo 
vankilaan, missä hän saa ensimmäistä kertaa kuulla kasvotusten Paavalin 
julistamaa Kristuksen sanaa, ja se tekee hänet onnelliseksi.  
 
Tekla tapaa Paavalin vankilassa 
Yön tultua Tekla riisui korunsa 30  ja antoi ne portinvahdille, ja oven 
avauduttua hän meni vankilaan. Vanginvartijalle hän antoi hopeisen peilin. 
Tekla meni Paavalin luo ja istui tämän jalkojen juuressa kuullen Jumalan 
suurista teoista. Ja Paavali ei pelännyt mitään, vaan oli Jumalan antamassa 
rohkeudessa vapaa.31 Teklan usko vahvistui,32 ja hän suuteli33 kahleita, joilla 
Paavali oli sidottu. 
Paavalin ja Teklan teot, 18. 
 
Kertomus leikittelee romanssin aineksilla ja eroottisilla mielikuvilla, 34  ja 
maineestaan huolta kantava neito tuskin toimisi näin, kuten Tekla toimii 
lahjoessaan vartijan päästääkseen vieraan miehen vankihuoneeseen. Seksuaalisen 
askeesin merkitys Teklan kääntymyksessä nouseekin tekstistä jostain muualta, 
kuin suoraan häntä kuvaavista tekstikohdista, sekä erityisesti varhaisten 
kristillisten kirjoittajien korostuksista.  
Paavalin ja Teklan teoissa puhtauden ja neitsyyden korostukset nousevat 
esiin hienovaraisemmin kuin myöhemmissä neitsyyttä käsittelevissä tai sivuavissa 
kirjoituksissa, joissa naisen ruumiin kuvaukset ovat ajoittain erittäin 
 
28  Käännös edellä. 
29  Vrt. Vuolanto 2008. Lalleman (1996) kummeksuu ajatusta ylösnousemuksesta jälkeläisten 
kautta, mutta kyseessä lienee perin yleisinhimillinen ajatus siitä, että kuolemamme jälkeen 
elämä jatkuu lapsissamme ja tulevissa sukupolvissa. Ajatus ei edellytä erityistä uskonnollista 
viitekehystä. 
30 Kr. Ψελιον, ranne- tai nilkkarengas. 
31  Kr. ἐνεπολιτευετο; πολιτευω, olla kansalainen tai vapaa mies. 
32  Kr. ηὔξανεν; αὐξανω, vahvistua, voimistua, kasvaa. 
33  Kr. καταφιλουσης; Καταφιλεω, suudella. 
34  P. Heidelbergissa Teklan kiintymyksen intensiivisyyden voi nähdä korostuvan: s.16, r.14: 
Tekla kierii paikalla, jolla Paavali oli istunut opettamassa. 
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eksplisiittisiä. 35  Omassa luennassani Paavalin ja Teklan teoista huomioni 
kiinnittyy nyt erityisesti tekstin sisäisiin ääniin, jotka vaikuttavat olevan 
ristiriitaisia tai vähintään erilaisia sävyltään. Äänenpainot vaihtelevat, korostukset 
ovat hieman epätasapainossa keskenään. Voisiko olla, että Paavalin ja Teklan teot 
välittävät meille kahta eri tarinaa, joista toinen, Paavalin edustama, pitää 
kiintopisteenään neitsyyttä Teklan keskittyessä johonkin muuhun? Avaako Teklan 
hahmo näkymiä toisenlaisiin kysymyksiin?36 
Seksuaalisesta riisutun ruumiin arvostus ilmenee tekstissä Paavalin 
makarismeissa, jotka kannustavat seksuaaliseen pidättäytymiseen, eli neitsyyden 
säilyttämiseen ja selibaattiin (Paav. & Tekl., 5-6).37 Tekla haluaa osa tätä – hän 
haluaa osallistua tähän uuteen uskontoon ja Kristuksen palvontaan. Hän on 
kuitenkin nähnyt Paavalin luokse menevän ”monien naisten ja neitseiden”, joten 
varsinainen fyysinen neitsyys ei luultavasti näyttäydy hänelle ehdottomana 
vaatimuksena. Toisaalta Paavalin mukaan juuri neitseiden ruumiit ovat autuaita 
(Paav. & Tekl., 6) – toisin sanoen neitseellistä ruumista arvostetaan ylitse muun 
ruumiillisuuden, joiden kaikilta ilmenemisiltä odotetaan kuitenkin tiettyä 
puhtautta, siveyttä ja arvokkuutta.38 Tämä liittyy laajaulotteiseen diskurssiin ja 
metaforiseen kielenkäyttöön, johon palaan vielä myöhemmin. Joka tapauksessa 
neitsyys merkitsee muun muassa [erityisesti kultillista] puhtautta ja uskollisuutta, 
sekä antropologisessa mielessä ryhmän sosiaalisten rajojen kunnioitusta ja 
kontrollia. 39  Mielestäni Paavalin ja Teklan tekojen ei tarvitse tulkinta 
varhaiskirkossa vain vähän myöhemmin yleistyvän neitsyyteen kiinnittymisen 
valossa.40  
Tekla valitsee elää naimattomana ja omistautuu Kristukselle, mutta miten 
hän sanoittaa itse omaa uskoaan ja kokemustaan? Teklan ruumiilliseen puhtauteen 
viitataan tekstissä suoraan vain silloin, kun Tekla on joutumassa areenalle petojen 
kanssa ja häntä oltaisiin viemässä vankilaan,41 ja hän pyytää saavansa pysyä 
 
35  Castelli 2008, 85; palaan aiheeseen luvussa 3.2.2 ”Teklan esimerkki” – Tekla patristisissa 
lähteissä. 
36  Palaan tähän kysymykseeni vähän myöhemmin. Kts. alaluku “Paavalin ja Teklan suhde”.  
37  Käännös alla, kts. Luku 2.4, ”Paavalin ja Teklan suhde”. 
38  Vrt. Dale Martinin analyysi Paavalin ja Korintin seurakunnasta: seksin saastaisuus, ja Kristuk-
sen saastuttaminen välillisesti. Martin 1995, 139–228. 
39  Burrus 1994; Brakke 1995b.  
40  Burrus 1994; Toisaalta voimakasta fokusoitumista fyysiseen neitsyyteen näkyy myös jo Paa-
valin ja Teklan tekojen kanssa samoin ajoittuvassa Jaakobin protevankeliumissa.  
41  Antiikissa vankilat olivat tiloja, joissa tuomiotaan odottavia ei jaoteltu sukupuolen mukaan, ja 
joissa seksuaalisen väkivallan uhka oli luultavasti hyvinkin läsnä. 
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”puhtaana” (Paav. & Tekl., 27).42 Kertomuksen huippukohdassa Tekla kastaa 
itsensä ja tulee vapautetuksi Alexanderin ja maaherran alkaessa pelätä keisarin 
reaktiota Tryfainan, Teklan hyväntekijän, pyörryttyä. Tekla kohtaa maaherran 
silmästä silmään toisen marttyyrikokemuksensa jälkeen, ja ilmaisee oman 
käsityksensä uskosta, johon hän on kääntynyt. 
Tekla julistaa maaherran edessä 
Ja maaherra kutsui Teklan petojen keskeltä ja kysyi häneltä: ”Kuka sinä 
olet? Mikä sinussa vaikuttaa niin,43  etteivät pedot koske sinuun?” Tekla 
vastasi: ”Minä olen elävän Jumalan palvelijatar,44  ja se, mikä minussa 
vaikuttaa, on uskoni häneen, poikaansa, johon Jumala on mieltynyt;45 sen 
tähden ei yksikään peto koskenut minuun.46 Ηän yksin on pelastuksen vuori47 
ja kuolemattoman 48  elämän perustus. 49  Hän tulee suojaksi myrskyn 
uhkaamille, helpotukseksi ahdistetuille, turvaksi niille, jotka ovat 
menettäneet toivon; joka ei häneen usko, ei elä, vaan on ikuisesti kuollut.” 
Paavalin ja Teklan teot, 37.  
 
42  Lienee joka tapauksessa uskottavaa haluta välttää seksuaalisen väkivallan uhka, ja kertomuk-
sen muitakin päämääriä palvelee se, että Tryfaena ottaa Teklan suojiinsa (Paav. & Tekl., 27). 
43  Kr. Τινα τα περι σε, ὅτι οὐδε ἕν των θηριων ἥψατο σου; Elliott (1996, 371) kääntää ”what is 
there about you that not one…”; Barrier (2009, 170) puolestaan ”what is it about you…”. On 
esitetty (Bovon: La vie des…; Schneemelcher, joka seuraa Bovonin saksankielistä käännöstä, 
huomauttaa Barrier 2009, 170–171), että kyseessä olisi jonkinlainen pilvi maaherran kysyessä 
”what surrounds you?” Oma dynaaminen käännökseni liittyy Elliottin ja Barrierin linjaan ko-
rostaen kuitenkin uskonnollista voimaa kysymyksen tosiasiallisena kärkenä. 
44  Kr. Ἐγω µεν εἰµι Θεου του ζωντος δουλη. Lipsius (s. 263) antaa tekstieditionsa alaviitteissä 
hieman tästä lukutavasta poikkeavia variantteja (δουλη εἰµι Θεου, tai, Δουλη του Θεου του 
ὑψιστου). Vrt. Luuk. 1:38 “Silloin Maria sanoi: ‘Minä olen Herran palvelijatar (ἰδοὺ ἡ δούλη 
κυρίου). Tapahtukoon minulle niin kuin sanoit (γένοιτό µοι κατὰ τὸ ῥῆµά σου)’--”. 
45  Vrt. Mark. 1:11: ”-- ὁ υἱός µου ὁ ἀγαπητός, ἐν σοὶ εὐδόκησα.” 
46  Vrt. 2. Tim. 4:17: ”Herra kuitenkin auttoi minua ja antoi minulle voimaa, jotta voisin saattaa 
julistustyöni päätökseen ja evankeliumin kaikkien kansojen kuuluville, ja näin pelastuin leijo-
nan kidasta.”  
47  Kr. Οὑθτος γαρ µονος σωτεριας ὁρος και ζωης ἀθανατου ὐποστασις ἐστιν. Lipsius (s. 264) 
antaa alaviitteessä variantteja: ainakin kahdessa käsikirjoituksessa ilmaus on, kenties tutumpi, 
σωτηριας ὃδος tai ἐστιν σωτηριας αἰνιου ὃδος. Elliott kääntää ilmaisun varsin vapaasti konven-
tionaaliseen kristilliseen puheeseen nojaten seuraavasti:”for he alone is the goal of salvation 
and the basis of immortal life” (Elliott 1993, 371). Barrierin (2009, 171–172 n. 7) mukaan lu-
entaa ὁρος tukee vaikeamman lukutavan periaate, sisällölliset syyt (sopii symboliseen kieleen 
pelastuksen ja ikuisen elämän merkkinä tai rajana) sekä kielelliset syyt maskuliinisen sanan 
ὁρος sopiessa lauseyhteyteen feminiinistä sanaa ὁδος paremmin. 
48  Lipsiuksen editiossa ἀθανατου, mutta Barrier korjaa αἰωνιου koptin pohjalta. 
49  Kr. ὑποστασις – sanalla laaja merkityskenttä, jonka painoa lisää sen keskeisyys filosofisessa ja 
teologisessa perinteessä. Merkityksiä ovat perustus, mutta myös esimerkiksi ”olemus”. Elliott 
kääntää the basis of immortal life” (Elliott 1993, 371); Barrier puolestaan “the substance of 
deathless life”. Pitäydyn itse yksinkertaisemmassa käännösmahdollisuudessa. 
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Tekla voisi perustella ihmettä puhtaudellaan ja ruumiillisella 
omistautuneisuudellaan, sillä onhan Paavalin opetusten perusteella niille, jotka 
pitävät ruumiinsa neitseellisinä, luvassa erityistä suosiota Jumalan silmissä. Tämä 
sopisi myös kehityskulkuun, joka on kiistämättä olemassa varhaisessa 
kristillisyydessä. Mutta Teklan mukaan Jumala suojeli tätä hänen uskonsa tähden. 
Tekla on omissa silmissään ennen kaikkea Jumalan palvelijatar, Jumalan, joka 
”yksin on - - kuolemattoman elämän perustus”. Jos teksti yksiselitteisesti edustaisi 
neitsyyttä edellyttävää askeettista kristinuskon muotoa, olisi tämä hyvin luonteva 
kohta tuoda näkemys esiin. Sen sijaan Tekla korostaa ikuista elämää, jonka 
Kristus tarjoaa. Sekä marttyyrius että seksuaalinen askeesi merkitsevät kuoleman 
torjuntaa ja voittoa, mutta eivät ole sitä itsessään. 
Kääntymyksen ja siihen liittyvien prosessien tutkimus on oma 
tutkimusalansa, jonka näkemyksiä sopii varmastikin tavoittaa toteamalla, että syyt 
omaksua [itselle] uusi usko ovat usein monisyisiä ja suurelta osin 
tiedostamattomia. Rationaalisen valinnan teoriaa on joskus sovellettu tähän 
keskusteluun, mutta se dedusoi ilmiön moniulotteisuutta pitäen myös 
premissinään epärealistisen rationaalista ihmiskäsitystä. Kristinuskon 
varhaisvaiheiden tutkimuksessa kysymykset kultin leviämisestä ja Kristus-uskon 
omaksumisesta ovat kuitenkin olleet monia kiehtovia aiheita.50 Erään näkökulman 
tähän aiheeseen tarjoaa myös Judith Perkins, joka näkee myöhäisantiikissa 
tapahtuneen muutoksen kulttuurisessa diskurssissa, jossa rakentui uudenlainen 
subjektiviteetti, tapa jäsentää minuutta suhteessa muihin. Tämä uusi 
subjektiviteetti rakentui vahvasti kärsimyksen kautta.51 Lähteistä paljastuu, että 
kristittyjen valmiutta ja ajoittaista innokkuutta kärsiä ja kuolla uskonsa puolesta 
sekä hämmästeltiin, inhottiin että ihailtiin. Ennen kaikkea se oli piirre, josta 
kristinusko tunnettiin. 52  Jos tämä pitää paikkansa, se värittää myös sitä 
antaumuksellisuutta, jota Teklan kääntymyksessä ja hänen innokkuudessaan 
seurata Paavalia vankilaan ja tuomioistuimen eteen kuvataan olevan.  
Seksi, raskaus ja synnytys olivat naiselle kaikki konkreettisia riskejä, joilta 
pääosin ei voinut välttyä. Syntymän ja kuoleman kierto oli monin tavoin hyvin 
intensiivinen, ja voimakkaampi kuin tänään ymmärrämmekään, ja manifestoitu 
 
50  Esimerkiksi Rodney Stark (1996) on osallistunut keskusteluun sosiologisen uskonnontutki-
muksen kautta. 
51  Näin Perkins (1995, 15–40) esittäessään Foucault’n perinnön pohjalta, että kristinusko tuotti 
uudenlaisen käsityksen yksilöstä. 
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ennen kaikkea naisen ruumiillisessa todellisuudessa. Jo tämä tekee ymmärrettä-
väksi sen, että seksuaalinen askeesi saattoi itsessään näyttäytyä houkuttelevana 
mahdollisuutena elää toisenlaista elämää. Feministisestä ajattelusta käsin on jo 
yksin merkittävää, että asketismi tarjosi tällaisen mahdollisuuden, joka vähitellen 
saavutti myös yleisen hyväksynnän ja ihailun yhteiskunnassa. Teklan kääntymi-
nen kristinuskoon ja avioliiton torjuminen vievät vielä hänet tilanteeseen, jossa 
hän joutuu kohtaamaan voimakasta vastustusta valintansa tähden. Motiivit kään-
tymyksen hetkellä ovat moninaiset, eikä niitä voi redusoida rationaalisen valinnan 
kysymyksiksi, mutta ruumiillisen ja sosiaalisen todellisuuden vaatimukset ja vii-
tekehykset eivät ole vailla merkitystä. Niistä voi lukea tekstistä vain pinnan alta ja 
vertaamalla yleiseen keskusteluun askeesin merkityksestä seksuaalisuudelle ja 
erityisesti naiselle.  
 
Seuraavaksi tarkastelen konfliktia seksuaalisen askeesin ja avioliiton välillä, jota 
ehdin lyhyesti sivuta jo edellä. Kuten totesin, Paavalin ja Teklan teoissa syvin 
konflikti vaikuttaa nousevan juuri tästä jännitteestä; Tekla hylkää sosiaaliset 
velvollisuutensa sukuaan ja yhteiskuntaa kohtaan. Kyseessä on sekä antiikin 
kirjallisuudessa yleinen topos että merkittävä diskurssinen muutos, jossa 
varhainen kristinusko oli osallisena. 
2.1.2. Avioliitosta kieltäytyminen – seksuaalinen askeesi 
sosiaalisen konfliktin aiheuttajana 
 
Tekla tuomitaan roviolle 
Ja maaherra käski tuomaan Paavalin tuomarinistuimen53 eteen, mutta Tekla 
siirtyi54 sille paikalle, jossa Paavali oli istunut opettamassa vankilassa.55 
Maaherra käski tuomaan myös Teklan tuomioistuimen eteen, ja tämä lähti 
 
52  Perkinsin mukaan kipu, sen sieto ja valmius kuolla olivat ne piirteet, joiden kautta uusi uskonto 
määritteli itseään. Perkins 1995, 77–104.  
53  Kr. Βηµα, heprealainen laina; istuin, koroke; oikeusistuin. 
54  Kr. ἐκυλιετο, verbistä κυλιω (Mark. 9:20), to roll along, roll up. P. Heidelbergissa Teklan kiin-
tymyksen intensiivisyyden voi nähdä korostuvan: s.16, r.14: Tekla kierii paikalla, jolla Paavali 
oli istunut opettamassa. 
55  Saattaa viitata siihen, että Paavali olisi opettanut vankilassa muita vankeja, kuten actoissa ta-
pahtuu. Esimerkiksi Pietari saarnaa ristiltään ja Tuomas julistaa vankilassa. Näin myös Paavali 
itse myöhemmin Paavalin marttyyrikertomuksessa (Paav. teot). Barrier 2009, 119 n. 3.  
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iloiten valtavasti.56 Kun Paavali tuotiin väkijoukon eteen, huusivat ihmiset 
vihaa äänessään:”Hän harjoittaa noituutta! Hävitä 57  hänet!” Maaherra 
kuunteli kuitenkin mielissään Paavalin puhetta Kristuksen pyhistä teoista. 
Saatuaan neuvonpidon päätökseen hän kysyi Teklalta: ”Minkä tähden et 
mene naimisiin Tamyriksen kanssa, ikoniumilaisten lain mukaisest?” Tekla 
kuitenkin vain seisoi katsoen kiihkeästi Paavaliin. Kun hän ei vastannut, 
hänen äitinsä Teokleia huusi ja sanoi: ”Anna tämän lainvastustajan palaa, 
polta teatterin keskellä tämä epämorsian58 niin, että kaikki ne naiset, jotka 
ovat tätä opetusta kuunnelleet, pelkäisivät!” 
Paavalin ja Teklan teot, 20. 
 
Edellä kuvasin, miten Teklan valinta omistautua askeettiselle kristinuskolle 
herättää tämän läheisissä surua ja vastarintaa. He ikään kuin kokevat, että Tekla 
on valinnut sosiaalisen kuoleman eli perheensä ja sen suoman viitekehyksen 
hylkäämisen. Patriarkaalisessa yhteiskunnassa naisten vaihtoarvo perustuu heidän 
neitsyyteensä, mutta vaikka asetelma näyttäytyy naisen alistavana ja sitä 
tyypillisesti tarkastellaan naisen mahdollisuuksia rajaavana, järjestelmän 
toimiminen ja jatkuvuus edellyttää naisten yhteistyötä ja kontribuutiota.59 Naisen 
kieltäytyminen suostumasta tähän saattaa herättää kiivasta kuohuntaa, kuten myös 
Teklan tapauksessa ja juuri edellä kääntämässäni kohtauksessa, sillä se 
kyseenalaistaa sosiaalisen rakenteen jatkuvuuden. Teklan äiti Teokleia on niin 
sydämistynyt, että vaatii ensimmäisenä tyttärelleen kuolemantuomiota, jotta tämä 
olisi varoittava esimerkki muille naisille (Paav. & Tekl., 20). 60  Vastaavaa 
tapahtuu esimerkiksi niin sanottujen kunniamurhien kautta: naisia rangaistaan 
voimakkaasti heidän rikkoessaan patriarkaalista järjestystä. 61 Kristillistä 
seksuaalietiikkaa onkin kritisoitu siitä patriarkaalisesta periaatteesta, joka johtaa 
naisen arvostamiseen joko neitseenä tai äitinä naisen samaistuessa ruumiiseensa.62 
 
56  Tulkittavissa romanssin teemasta käsin tai marttyyrikertomuksissa esiintyväksi valmiudeksi ja 
jopa iloksi marttyyrikuoleman uhatessa. 
57  Kr. Αἶρε, verbistä αἴρω. 
58  Kr. ἄνυµφον, α + νυµφη; Elliott kääntää ”burn her who will not marry“. TLG:n haun mukaan 
sana esiintyy sen lähteissä x kertaa; tarkistan vielä näistä konteksteista, miten sanaa on käytetty 
ja käännetty. 
59  Hastrup 1993, 41. 
60 Paav. & Tekl., 20. 
61  Tästä osoituksena myös Levitucuksen Deuteronomium ohjeet raiskausten aiheuttamiin kriisei-
hin. Lev. 19; Deut. 22. 
62  Tätä on feministinen kritiikki tuonut esiin erityisesti problematisoidessaan Neitsyt Marian osaa 
ja asemaa kristinuskossa (Vuola 1994, 215–218). Nainen on erityisen vaikeasti kärsinyt dualis-
tisesta jaosta henkeen ja ruumiiseen, sillä esitettynä hierarkkisina suhteina naisen ja miehen 
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Nuori nainen on potentiaalinen äiti,63 ja neitsyys on useimmissa yhteyksissä 
liminaalinen, täydellistymistä odottava tila.64 Kristinuskossa tuo periaate saa myös 
hengellisen sisällön seksuaalisen asketismin propagoinnissa. Teklan tapauksessa 
tämä on sen sosiaalisen konfliktin ydin, jonka hänen kääntymyksensä aiheuttaa. 
  Vaikka Tekla jollain tapaa hylkää perheensä – ainakin hänen perheensä 
hylkää hänet – sekä marttyyriuteen että askeettiseen diskurssiin liittyy kuitenkin 
perheretoriikkaa, jossa uusi perhe rakentuu Kristukseen kastamisen ja uskomisen 
kautta.65 Marttyyri ehkä hylkää oman maallisen perheensä hylätessään sosiaaliset 
velvollisuutensa valiten kuoleman, mutta saa sen myötä uuden taivaallisen 
perheen, jonka kristityt, marttyyrit, apostolit ja Kristus muodostavat yhdessä.66 
Topoksena tämä perheen hylkääminen ei koske vain naismarttyyreja,67 vaan se 
koskettaa Mossin mukaan laajemmin varhaiskristillisen ”perheen” rakentumista, 
jossa marttyyrikertomukset eivät rakenna ainoastaan kuvaa ihanteellisesta 
marttyyrista, vaan ylipäänsä kristityn ihannetta. Tämä uudelleenmäärittyminen, 
joka voi koskea kansalaisuutta, rotua tai etnisyyttä, sukupuolta tai sosiaalista 
statusta, on näiden kertomusten tunnusmerkki. Perheen määrittyminen näiden 
kertomusten kautta uudella tavalla palvelee laajempaa retorista päämäärää sen 
kirkastaessa kristityille heidän velvollisuutensa Kristusta kohtaan. 68  Tekla 
toteuttaa siis Jeesuksen vaatimusta opetuslapsilleen ja seuraajilleen jättäessään 
perheensä69 ja heittäytyessään pyhään huolettomuuteen.70 
 
suhde on platonilaisittain esitetty ruumiin ja hengen suhteena, ja myös Aristoteleen opetukses-
sa nainen on epätäydellinen mies, jonka vajavuus tulee ilmeiseksi juuri hänen voimallisessa si-
dosteisuudessaan ruumiillisuuteen. Spelman 1999, 33–36, 39; Schultz 2003, 102–103. 
63  Käsittelen aihetta alla, mutta en malta olla huomauttamatta, että kyseessä on ennakkokäsitys, 
joka näkyy myös esimerkiksi 2010-luvun suomalaisessa aborttilainsäädännössä. Tuomaala 
2011. 
64  Foskett 2005b, 70. 
65  Tästä Vuolanto (2008); Moss 2010. 
66  Moss 2010. Moss (2010, 198) tuo esiin, miten myös Ireneuksen kerrotaan oikeudenkäynnis-
sään viittaa Jeesuksen sanoihin, ”joka rakastaa… enemmän kuin minua, ei ole arvoiseni 
”(kreik. Μισεω; Joka ei vihaa isäänsä ja äitiänsä..) (Matt.10:37/Luuk. 14:25). Paralleeli kristit-
tyjen marttyyrien välinpitämättömyydelle perhettään kohtaan löytyy Sokrateesta ja Makka-
bealaiskirjasta (Moss 2010, 198–199). Teema on huomattava kanonisissa evankeliumeissa, jot-
ka kertovat Jeesuksen torjuneen oman perheensä ja nimittäneen seuraajiensa joukkoa todelli-
seksi perheekseen. (Matt. Yms. Ym.) 
67 Naisten kohdalla se toimiikin osana heidän maskulinisaatiotaan; kyseessä απαθεια-ihanteen 
mukainen tunteilusta vapaa, järkivalintojen tekeminen/Kristuksen seuraaminen. Moss 2010. 
Tästä oikeastaan lisää transformaation teeman yhteydessä. 
68  Moss 2010, 205. 
69  “Jos joku tulee minun luokseni, mutta ei ole valmis luopumaan isästään ja äidistään, vaimos-
taan ja lapsistaan, veljistään ja sisaristaan, vieläpä omasta elämästään, hän ei voi olla minun 
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Seksuaalinen askeesi oli osa konfliktia varhaisessa kristinuskossa sekä 
suhteessa ympäröivään kulttuuriin että vähitellen muotoutuvan kirkon sisällä sen 
jäsentäessä uskoaan ja hierarkiaansa. Tästä keskustelen laajemmin seuraavassa 
pääluvussani; vielä keskityn yhä edelleen Paavalin ja Teklan tekoihin ja Teklan 
hahmoon. Miten erilaisten elämäntapojen yhteentörmäys tai –sovittaminen 
näkyvät kertomuksessa? 
Acta- ja marttyyrikertomukset muodostavat paralleelisen ilmiön 
kreikankieliselle romanssille, joka kehittyi kirjallisuudenlajina samanaikaisesti, ja 
johon varhaiskristillisiä ”seikkailukertomuksia” usein verrataan. Siitä, millaisena 
näiden suhde nähdään, vaihtelee. Oma näkemykseni on, että apokryfisia 
apostolien tekoja ei ole syytä nähdä erillään muusta myöhäisantiikin 
kirjallisuudesta. 71  Näiden kirjallisten tuotosten keskinäiset suhteet ovat joka 
tapauksessa monisyisempiä kuin tulkintatapa, jossa actat nähdään romanssin 
muotoon kirjoitettuna kristillisenä viihteenä. Marttyyrikertomukset voidaan sen 
sijaan nähdä suhteessa kreikkalaiseen romanttiseen kirjallisuuteen käänteisesti 
samanlaisina ja rinnakkaisina: kun romanssit pyrkivät lujittamaan yhteiskunnan 
vallitsevaa rakennetta avioliiton korostuksen kautta, tekevät marttyyrikertomukset 
päinvastaisen. Ne kyseenalaistavat vallitsevan rakenteen tarjoamalla avioliiton 
sijaan marttyyrikuolemaa ”onnellisena loppuna”.72 
Myöhäisantiikin askeettinen diskurssi on luonteeltaan voimakkaan 
retorista,73 ja on vaikea kovin varmalla otteella arvioida, missä määrin se heijastaa 
elettyä elämää. Kate Cooperin mukaan kuitenkin kulttuurissa, joka perustuu 
kunnian ja häpeän dialektiikalle, retoriikka on hyvin pitkälle yhtä todellisuuden 
kanssa. 74  Cooperin mukaan suurin muutos ei tapahdukaan aristokraattisen 
avioliiton sosiaalisessa todellisuudessa, vaan kilpailevan moraalipuheen 
esiintulossa: kristillinen neitsyyden retoriikka haastoi retorisen konvention, ja 
saattoi ”uudet miehet uuteen valtaan”.75 Perkinsin mukaan, Michel Foucault’hon 
perustuen, uuden kärsivän subjektin synty mahdollisti kristinuskon kasvun ja 
institutionalisaation – ja juuri tämä diskursiivinen muutos mahdollisti uusia vallan 
 
opetuslapseni. Joka ei kanna ristiään ja kulje minun jäljessäni, ei voi olla minun opetuslapse-
ni.” (Luuk. 14:26–27; myös Matt. 10:37–39). 
70  Esim. Matt. 6:26–34. 
71  Näin Barrier 2009. 
72  Perkins 1995. 
73  Clark 1999. 
74  Cooper 1996, 4. 
75  Cooper 1996, 3–4. 
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muotoja.76 Kristinusko hyötyi muutoksesta, joka oli aluillaan, ja vahvisti sitä. 
Uusien ryhmien, kuten köyhien, tuleminen näkyviksi teki näistä myös vallan 
alaisia.77 Näin ollen ei ole sellaista tekstien maailmaa, josta ei olisi yhteyttä 
sosiaaliseen todellisuuteen. 
Acta-kirjallisuuden ajatellaan yleisesti olevan miesten kirjoittamaa78 ja 
naishahmojen on esitetty korostavan ennen kaikkea näitä patriarkaalisia 
valtarakenteita. Cooper on jopa ilmaissut, ettei kirjallisuudessa olisi kyse naisista 
ollenkaan, vaan ainoastaan miesten välisestä kilpailusta.79  Poststrukturalismin 
myötä myös eksegetiikassa onkin voimakkaasti kyseenalaistettu mahdollisuus 
tavoittaa minkäänlaista todellisuutta ”tekstien takaa”; tutkimuksessa on 
esimerkiksi kiistetty naisten äänen löytyminen miesten kirjoittamista teksteistä. 
Kysymykset vallasta, auktoriteetista ja sosiaalisesta järjestyksestä ovat kuitenkin 
myös naisten kysymyksiä, kuten Shelly Matthews huomauttaa.80 Siten oletus siitä, 
ettei teksteillä olisi kosketusta naisiin ja heidän elämäänsä, on kestämätön, ja 
toisenlaisia painotuksia onkin. Sen kriittisyyden, joka tärkeänä tekijänä pitää 
huolta argumenttien tasosta ja muistuttaa tietämisemme rajoista, ei tarvitse 
merkitä historian mitätöimistä. 81  Teklan kertomusta tulisikin tarkastella 
tasapainoillen tekstuaalisen, dekonstruktiivisen lähestymisen sekä toisaalta 
historiallisemman, ikään kuin optimistisemman näkemyksen, tarkastelun välillä. 
Näistä jälkimmäinen antaa luvan ajatella, että Teklan tarina välittää todella 
merkityksellisiä välähdyksiä historiasta sen takana.  
Historiallisesti katsoen seksuaalinen askeesi oli todennäköisesti 
suhteellisen harvinaista eikä nuori ihminen valinnut sen tullessa kyseeseen 
useinkaan tehnyt itse vapaata valintaa sen suhteen.82 Tarinan Tekla näyttäytyy 
joka tapauksessa omaehtoisena ja päättäväisenä hahmona, joka ei välitä 
 
76  Perkins 1995, 9. 
77  Perkins 1995, 10.  
78  Sama oletus koskee suurinta osaa antiikista säilynyttä anonyymia kirjallisuutta. 
79  Cooper 1996, 55.  
80  Matthews 2001, 50 (suhtautuu kriittisesti Cooperiin [1996]); myös Lehtipuu 2010, 360; Burrus 
1994. 
81  Matthews 2001, 48, 51–55.  
82  Tämä koskee kuitenkin erityisesti ajanjaksoa, jolloin kristillinen seksuaalinen askeesi oli muo-
dostunut yhteiskunnan yleisesti arvostamaksi. Vuolannon (2008) mukaan ylhäisöperheet 
omaksuivat asketismin osaksi jatkuvuusstrategioitaan ja perhesuunnitteluaan, jolloin lapsen 
kasvattaminen ”neitseeksi” tai muutoin askeetiksi palveli esimerkiksi perheen valtapyrkimyk-
siä. Tähän peilautuu myös Paavalin pahantahtoisten matkakumppaneiden käsitys siitä, että lap-
sissa on ylösnousemus – Vuolannon mukaan kristinusko onnistui projisoimaan roomalaisessa 
yhteiskunnassa yleisen tämänpuolisen elämän jatkuvuuden toispuoleisuuteen ja taivaaseen. 
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lähipiirinsä vastustuksesta. Poikkeuksellisia yksilöitä on toki aina ollut, mutta 
varhaisessa kirkossa tähän maallisen ja hengellisen välisen vastakkainasettelun 
rakentamiseen identiteetin ilmauksen välineenä oltiin kovin ihastuneita. Tekla on 
joka tapauksessa hahmo, joka ei ole kuin kuka tahansa: hän on ilmeisen rikkaasta 
ja silmäätekevästä perheestä, hänen kauneutensa vuoksi itketään (Paav. & Tekl., 
34) ja hän luo vaikutusvaltaisia kontakteja. Lehtipuu pohtii, miten esimerkiksi 
orjan asemassa oleva nainen olisi suhtautunut Teklan kertomukseen, jossa 
valinnan mahdollisuuksia, kuten ruumiillista itsemääräämisoikeutta, korostetaan 
ja seksuaalisen askeesin yhteyttä pelastukseen luodaan.83 Kuitenkin fantasiamaiset 
hahmot toimivat usein myös inspiraationa ja voimavarana myös niille, jotka 
kärsivät todellista sortoa vailla selkeitä vaikuttamisen mahdollisuuksia.84 Lisäksi 
on vaikea tietää, kuinka yleisiä perheensisäiset konfliktit todellisuudessa olivat, 
sillä askeettisessa kirjallisuudessa niitä käytetään myös retorisina topoksina.85 
Esimerkiksi Ambrosiuksen mukaan leskiäidit vastustavat tytärtensä halua 
omistautua neitsyydelle kuultuaan tämän itsensä saarnaavan, jolloin Ambrosius 
hurmaa neidot kuin Paavali konsanaan.86 Tämä on suhteellisen yleinen topos 
myöhäisantiikin askeettisessa kirjallisuudessa, jonka esikuva on Ville Vuolannon 
mukaan nimenomainen kertomus Teklasta.87 
 Tosiasiallisesti tietomme ja ymmärryksemme antiikin maailmasta on 
tuomittu jäämään fragmentaariseksi ja vajavaiseksi. On kuitenkin kiistämätöntä, 
että vaikka yleisesti naisella ei olisikaan ollut Teklan kuvauksen mukaista 
vapautta ja valmiutta päättää elämänsä suunnasta, ja jopa vaikka Teklankin hahmo 
olisi vain ”miesten projisoimaa fantasiaa”,88 kertomukselta itseltään ei voi kieltää 
sen toimijuutta. Teklan kertomus, myös tässä meille välittyneessä muodossaan, on 
ollut suosittu ja sitä on luettu, ja siitä on saatu innoitusta. Kertomus itsessään on 
 
83  Lehtipuu tuo keskusteluun Andreaksen teot, jossa Maximilla antaa orjattaren aviomiehensä 
seksuaaliseen käyttöön omasta sijastaan (Lehtipuu 2010, 363). Keskustelen tekstistä seuraavas-
sa pääluvussani. 
84  Esimerkiksi Neitsyt Marian hahmolla voidaan nähdä olevan psykoanalyyttinen funktio täytty-
mättömien toiveiden peilinä. Marian neitsyys on mahdollista ymmärtää positiivisena voimana, 
joka symboloi naisen luovuutta, itseriittoisuutta ja autonomiaa, minkä hänen hahmonsa torjuva 
feministinen kritiikki ajoittain unohtaa. Vuola 2010, 81, 84–85; 153–154. 
85  Vuolanto 2008, 111: ”-- supposed or even invented familian opposition --”. 
86  Vuolanto 2008, 108; Ambrosius, De virginitate 1.10.58.  
87  Vuolanto 2008, 111: ”They resist first because they are afraid to believe; they often are angry 
that one may learn to overcome; they threaten to disinherit to try whether one is able nto to fear 
temporal loss; they caress with exquisite allurements to see if one cannot be softened by the in-
ducement of various pleasures.” Ambrosius, De virginitate 1.11.63; Vuolanto 2008, 108. 
88  Tähän näkemykseen suhtaudun siis kriittisesti, samoin Matthews 2011.  
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vaikuttanut todellisten, historiallisten ihmisten elämään. Tekstit eivät aina kuvaa 
todellisuutta ”totuudenmukaisesti”, mutta ne kertovat ajatuksista ja arvoista, jotka 
vaikuttavat niissä todellisuuksissa, joissa ihmisiä elää. Tuo suhde ei ole staattinen 
eikä yksipuolinen, sillä tekstit ja niiden välittämä ajattelu myös vaikuttavat siihen 
todellisuuteen ja sen jatkuvaan rakentumiseen. Mielestäni voimme pitää 
todennäköisenä, että kertomus Teklasta on vähintään tuonut naisille – ja miksi ei 
miehillekin – mahdollisuuden ajatella: tuokin voi olla mahdollista.89 Tertullianus 
paljastaa, että varhaisessa kirkossa Teklan esimerkkiä on jopa käytetty perusteena 
naisen mahdollisuudelle toimia opettajana ja kastajana.90 
 
Paavalin ja Teklan teot kuvaa arvojen ja järjestyksien törmäystä monella tasolla. 
Tertullianuksen kuvaama kiista auktoriteetista ja legitiimistä kristillisestä 
toiminnasta on oma, tekstin maailmasta katsoen pääosin ulkonainen taso. 
Kertomuksen sisällä konflikti on Teklan ja sen yhteiskunnan välillä, joka haluaa 
hänen elävän sovinnaisen elämän aviomiehen rinnalla. Paavali saa edellä 
käännetyn kohdan mukaan osansa vihasta, mutta Teklalle vaatii 
kuolemantuomiota hänen oma lähisukunsa. Maaherran Teklalle osoittama 
kysymys koskee avioliitosta kieltäytymistä: ”minkä tähden et mene naimisiin - - 
ikoniumilaisten lain mukaisesti?” He ovat molemmat tuomioistuimen edessä, 
koska askeettinen elämäntapa kyseenalaistaa sosiaalisen rakenteen ja horjuttaa 
vallitsevaa järjestystä. Sen rikkominen tuottaa häpeää ja ahdistusta, mikä 
purkautuu vihana.  
2.1.3. Seksuaalinen askeesi Teklan valintana 
Edellä olen käsitellyt seksuaalisen askeesin sosiaalisia seurauksia ja sen mahdolli-
sesti synnyttämiä konflikti- ja ristiriitatilanteita. Nyt käännän katseen Teklaan 
aiempaa yksilöllisemmin kysyen, mikä kristinuskossa ja seksuaalisessa askeesissa 
vetosi häneen. Hänen kauttaan pyrin hahmottamaan ja arvioimaan yleistä kuvaa 
nimenomaan seksuaalisen askeesin yksilöllisistä eduista, haitoista ja motivoinnis-
ta. 
 Teklan kääntymys kuvataan runollisen yksinkertaisena tavalla, joka muis-
tuttaa suuresti kreikkalaisessa romanttisessa kirjallisuudessa kuvattua nuorten 
 
89  Hegeliläisen dialektiikan pohjalta voidaan ajatella, että ideassa tai ajatuksesa on läsnä muutok-
sen mahdollisuus. 
90  Matthews 2001 korostaa tätä. 
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rakastumista toisiinsa. Feministisen tietoisuuden synnyttämässä kiinnostuksessa 
naisten historiaan ja kokemukseen kristinuskon tarjoama mahdollisuus tavattiin 
nähdä vapauttavana: naisen oli mahdollista pysyä naimattomana ja omistautua 
uskonnollisuudelle. Varsinkin luostarilaitoksen kehittyessä naisten pääsy koulu-
tuksen piiriin mahdollistui aivan uudella tavalla. Tätä emansopatorista näkemystä 
on sittemmin kritisoitu sen idealistisuudesta. Ajatus seksuaalisen askeesin jonkin 
asteisesta tuomasta vapautuksesta ei kuitenkaan ole vain meidän aikamme tulkin-
taa,91 sillä myös kirkkoisien teksteissä se esiintyy vahvasti.92 Esimerkiksi Johan-
nes Krysostomos kuvaa suurella sympatialla aviovaimon kärsimystä, jolta neitsyt 
välttyy,93 ja Hieronymus puolestaan pitää kysymystä jo niin selvänä, että hän tyy-
tyy viittamaan muiden kirjoituksiin aiheesta.94 On kuitenkin huomattava, että 
Krysostomoksen ja muiden vaikutusvaltaisten miesten kuvaama vapahdus koskee 
kuitenkin avioliiton ja seksuaalisuuden taakkaa, ei vapautta toimia aktiivisesti 
yhteiskunnassa. He keskittyvät seksuaalisuuteen korottamalla neitsyyden ja sek-
suaalielämästä luopumisen autuaaksi valinnaksi, kuin sillaksi ylimaalliseen. Fe-
ministinen tutkimus tuntee kuitenkin erityisesti Neitsyt Marian esikuvan kriittises-
tä tarkastelusta ajatuksen ylistämällä alistamisesta, jolloin potentiaalisesti voima-
kas naishahmo tehdään hallittavaksi keskittämällä huomio hänen neitsyyteensä ja 
sen ylimaallisuuteen. Sama ilmiö vaikuttaa koskevan myös Teklaa – ja käänteises-
ti kolmatta aivan keskeistä naista varhaisessa kristillisyydessä, Maria Magdalee-
naa, josta muodostui läntisessä Euroopassa katuvan synnintekijän esikuva.95  Nai-
sen yhteiskunnallinen vaikutusvalta rajoittuu tehokkaasti keskittymällä hänen sek-
suaalisuuteensa.  
 On selvää, että aikamme seksuaaliterveydenhoidon taso vie helposti kauas 
siitä todellisuudesta, jossa antiikissa elettiin. Lapsivuodekuolleisuus, raskausmyr-
kytykset lasten menehtyminen ennen aikuisuutta olivat elämän normaaleita ilmi-
öitä sairauskuolleisuuden ollessa toki muutenkin aivan toisella tasolla. Naisen 
gynekologiseen terveyteen liittyi kuitenkin erityisiä tulehdus- ja muita riskejä, 
sillä monia tulehduksiakin hoidettiin tavoilla, joiden tänään tiedetään enemmin 
pahentavan kuin auttavan tilannetta. Seksi, raskaus ja synnytys olivat naiselle 
kaikki konkreettisia riskejä, joilta pääosin ei voinut välttyä. Syntymän ja kuole-
 
91  Ylipäänsä feministinen kritiikki torjutaan helposti selittämällä se vain modernin länsieurooppa-
laiseksi ilmiöksi.  
92  Castelli 2008, 78–79. 
93  Krysostomos, De Virginitate 51–72. 
94  Hieronymus, Ep. 22, 2; 22, 22. 
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man kierto oli monin tavoin hyvin intensiivinen, ja voimakkaampi kuin tänään 
ymmärrämmekään, ja manifestoitu ennen kaikkea naisen ruumiillisessa todelli-
suudessa. Jo tämä tekee ymmärrettäväksi sen, että seksuaalinen askeesi saattoi 
itsessään näyttäytyä houkuttelevana mahdollisuutena elää toisenlaista elämää. 
Feministisestä ajattelusta käsin on jo yksin merkittävää, että asketismi tarjosi täl-
laisen mahdollisuuden, joka vähitellen saavutti myös yleisen hyväksynnän ja ihai-
lun yhteiskunnassa. Teklan kääntyminen kristinuskoon ja avioliiton torjuminen 
vievät vielä hänet tilanteeseen, jossa hän joutuu kohtaamaan voimakasta vastus-
tusta valintansa tähden. Motiivit kääntymyksen hetkellä ovat moninaiset, eikä 
niitä voi redusoida rationaalisen valinnan kysymyksiksi, mutta ruumiillisen ja 
sosiaalisen todellisuuden vaatimukset ja viitekehykset eivät ole vailla merkitystä. 
Niistä voi lukea tekstistä vain pinnan alta ja vertaamalla yleiseen keskusteluun 
askeesin merkityksestä seksuaalisuudelle ja erityisesti naiselle.  
Mielestäni keskittyminen neitsyyden teemaan Teklan kertomuksen koh-
dalla on osin harhaanjohtavaa sen ylikorostaessa ehkä toisaalta meidän aikamme 
mielenkiintoa aiheeseen ja ennen kaikkea vain hieman myöhempää patristista 
näkökulmaa. Voimme ymmärtää Teklan kääntymystä sekä sen merkityksiä ja syi-
tä syvällisemmin, jos näemme hänen hahmossaan muutakin kuin esimerkillisen 
neitsyen. Kertomus kuvaa kääntymystä uskonnollisesta motivoinnista käsin: Tek-
la kokee hurmoksen ja haluaa kuulla Kristuksen sanaa ja elää kristityn elämää. 
Tekla ei valitse kristinuskoa seksuaalisen asketismin tähden, vaan seksuaalisen 
asketismin kristinuskon ja kutsumuksensa vuoksi.96 Seksuaalinen askeesi mahdol-
listaa hänen toimijuudensa kentän laajenemisen naiselle epätyypillisellä tavalla. 
Neitsyenä Teklan sukupuolisuus jää liminaaliseksi, ambivalentiksi; hän voi sen 
turvin irrottautua naisen perinteisestä roolista ja valita Paavalin seuraamisen ja 
Kristuksesta julistamisen. Ei ole vähäistä merkitykseltään, miten Tekla julistaa, 
opettaa ja kastaa – ja miten Paavali lopulta hyväksyy tämän kutsumuksen. 
 
Seuraavassa osassa työtäni tarkastelen tapahtumia, jotka sijoittuvat Teklan elä-
mässä kääntymyksen jälkeiseen aikaan. Näistä tapahtumista keskeisimpinä näen 
kohtaukset roviolla ja areenalla, jolloin Teklasta tulee marttyyri, uskon todistaja, 
sekä Teklan kaste, jota seuraa julistajaksi kasvaminen ja ristiinpukeutuminen. 
 
95  Vuola 2010; Vuola 1994, 218–221. 
96  Toki yleensäkin kääntymyskertomukset kerrotaan historiallisessa perspektiivissä, ja silloin ne 
usein noudattavat idealisoitua kertomusta (kts. Stark 1996). Kuitenkin Teklan kohdalla ideali-
sointi olisi voinut noudattaa myös neitsyyden voitokasta diskurssia. 
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Kysyn muun muassa, mikä on seksuaalisen askeesin merkitys suhteessa kuvattui-
hin tapahtumiin, ja mitä se ilmentää ruumiillistumisen kautta. 
2.2. Kääntymyksen jälkeen – marttyyrius, kaste ja 
ristiinpukeutuminen 
Tässä luvussa tarkastelen askeesin ja ruumiin suhdetta ensin marttyyriuden ja lo-
pulta kasteen kautta. Kohtaukset, joissa Tekla on marttyyrikuoleman edessä, ovat 
keskeisiä käännekohtia hänen elämäntarinassaan. Jälkimmäiseen kuuluu koko 
kertomuksen huippukohta, kaste, minkä jälkeen Tekla on käynyt läpi kasvun ja 
muutoksen julistajaksi ja opettajaksi.  
 Tulkintani kietoutuu ylösnousemuksen ympärille. Ylösnousemus, ruumis 
ja transformaatio ovat kaikki läsnä prosessissa, jonka Tekla käy läpi ja jota hänen 
kasteensa ilmentää. Esimerkiksi Tertullianukselle ylösnousemus ja (ruumiillinen) 
transformaatio tai transfiguraatio ovat lähtemättömästi sidoksissa toisiinsa. Hänen 
mukaansa asketismi on valmistautumista paitsi vankeuteen ja taisteluareenalle 
myös ylösnousemukseen. Paastoaminen ja seksuaalinen pidättäytyminen valmis-
tavat kristittyjä taivaan kunniaan ja katoamattomuuteen. Kuitenkin juuri Tertul-
lianus korostaa, että kristityt ylösnousevat naisina ja miehinä, vaikkei taivaassa 
olekaan avioliittoa97. Teklan kertomuksessa ruumiillistuva sukupuolen uudel-
leenmäärittely asettuu kiehtovaan kontrastiin kirkkoisien kirjoituksiin. 
2.2.1. Tekla marttyyrina 
 
Tekla roviolla 
Nuoret miehet ja naiset98 kantoivat puita ja heinää roviota varten. Kun Tekla 
tuotiin alastomana, maaherran silmät kostuivat kyynelistä ja hän ihaili sitä 
voimaa,99 joka Teklassa oli. Puita levitettiin ja Teklaa käskettiin nousemaan 
niiden päälle. Tehtyään ristinmerkin100 hän nousi puiden päälle, ja tuli syty-
tettiin. Suuret liekit eivät kuitenkaan saattaneet koskettaa Teklaa, sillä Juma-
la, joka sääli häntä, laittoi maan järisemään ja pilven täynnä vettä ja rakei-
 
97  Vrt. Mark & par. “kuin enkelit taivaassa”; toisin sanoen Tertullianuksen ajattelussa transfor-
maatio ei vaikuta sukupuoleen. Bynym 1995. 
98  Kr. οἱ δε παιδες και αἱ παρθενοι.  
99  Kr. Δυναµις, kr. ἑθαυµασεν την ἐν αὐτη δυναµιν. 
100  Kr. Τον τυπον του σταυρου. 
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ta101 satamaan ja kaatamaan sen kaiken niin, että monet olivat vaarassa ja 
kuolivat. Tuli sammui ja Tekla pelastui. 
Paavalin ja Teklan teot, 22. 
 
Tekla kohtaa marttyyrin kohtalon kahdesti, ensin roviolla Ikoniumissa (luvut 21-
22) ja sittemmin areenalla villipetojen kanssa Antiokiassa, jolloin hänen ruumii-
seensa kohdistuu erityistä kidutusta tai sadismia (luvut 32-37). Roviolta hänet 
pelastaa maanjäristys ja sadepilvi, ja areenalla naarasleijona antaa henkensä Tek-
laa puolustaessaan, ja lopuksi Tekla päättää kastaa itsensä, ja Jumalan läsnäoloa 
symboloiva pilvi laskeutuu hänen suojakseen.102  
 Toisella vuosisadalla kristittyihin kohdistuva vaino oli paikallista, satun-
naista ja ajoittaista,103 mikä tarkoittaa sitä, että kristinuskon omaksuminen oli kiel-
tämättä jossain määrin riski, mutta keskimäärin tavallisen kristityn joutuminen 
kidutetuksi tai tuomituksi oli hyvin epätodennäköistä.104 Järjestelmällistä vainoa 
ei esiintynyt ennen kolmannen vuosisadan puoliväliä.105 Sekä miehiä että naisia 
kuoli marttyyreina 100-300-luvuilla, joskin todellisesta sukupuolijakaumasta on 
vaikea sanoa muuta kuin sen, että molemmat ovat edustettuina. Kidutuksessa oli 
sukupuolen mukaan suunniteltuja erikoisuuksia,106 mutta luultavasti eroa kidutuk-
sen rajuudessa tuskin ilmeni.107 
Teklasta marttyyrius tekee julistajan ja opettajan, joka irtaantuu omasta 
opettajastaan Paavalista saavuttaen autonomisen aseman. Molempiin marttyyri-
kohtauksiin liittyy Jumalan läsnäolo, suojelu ja pelastava väliintulo, mikä osaltaan 
johtaa siihen, että Teklasta tulee apostolinen hahmo. Kertomuksessa korostuu 
Teklan suosio erityisesti naisten keskuudessa: naisten kerrotaan ottavan kantaa 
tuomioon, itkevän Teklan tähden sekä riemuitsevan tämän tultua selvittyä hengis-
sä. Tekla opettaa myös heitä, ja erityisesti naisten kääntymystä kuvataan Teklan 
julistuksen seurauksena (Paav. & Tekl., 38-39). Miehet eivät ole äänessä, vaikka 
 
101  Kr. χαλαζης; χαλαζω, sataa rakeita (myös kuv. käyttö). LSJ. 
102  Davis 2000 korostaa tätä tulkintaa pilvestä Jumalan hyväksyvänä ja suojaavana läsnäolona. 
103  Barns 1968, 38; Perkins 1995, 15. 
104  “Selective persecution vs. relative safety”. Perkins 1995, 15. 
105  Perkins 1995, 16. 
106  Esimerkiksi Paesen ja Teklan marttyyrikertomuksessa, joka kertoo koptilaisen Teklan (Egyp-
tissä tunnettiin kolme erillistä Tekla-pyhimystä; du Bourguet 1991) molemmat rinnat leikataan 
irti osana kidutusta (Paesen ja Teklan marttyyrikertomus, 75; Reymond & Barns 1973, 64 
(koptinkielinen teksti), 172 (englanninkielinen käännös). 
107  Marjanen 2009, 231.  
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ajoittain ovatkin Teklan opetuksen yleisönä, kuten tarinan loppuhuipentumassa, 
Teklan julistaessa alastomana maaherran edessä (Paav. & Tekl., 37).108  
Seuraavaksi siirryn Teklan kasteeseen, ja palaan joihinkin tässä alaluvussa sivut-
tuihin teemoihin, joiden syvempi ymmärtäminen edellyttää kasteen tarkastelua.  
2.2.2. Kaste 
Tekla pyytää Paavalia kastamaan hänet 
Hautaluola täyttyi rakkaudesta, kun Paavali riemuitsi sekä Onesiforos ja 
kaikki muutkin. Heillä oli viisi leipää, vihanneksia ja vettä [ja suolaa], ja he 
iloitsivat Kristuksen pyhistä teoista. Tekla sanoi Paavalille: ”Leikkaan hiuk-
seni109 ja seuraan sinua minne tahansa menetkin.” Mutta Paavali sanoi: 
”Ajat ovat häpeälliset,110 ja sinä olet kaunis111 – ettei osaksesi tulisi aiempaa 
suurempi kiusaus, etkä kestäisi, vaan lankeaisit.”112 Ja Tekla vastasi: ”Jos 
vain annat minulle Kristuksen sinetin,113 ei mikään kiusaus kosketa minua.” 
Paavali sanoi: ”Ole kärsivällinen; vielä sinä saat vastaanottaa veden.”114 
Paavalin ja Teklan teot, 25. 
 
Kun Tekla on selvinnyt ensimmäisestä marttyyrikokemuksestaan, hän pyytää 
Paavalilta kastetta. Paavali kuitenkin kieltäytyy kastamasta Teklaa. Hän antaa 
syyksi Teklan kauneuden ja huolen siitä, että tämä joutuu vielä edellistä koettele-
musta pahempaan kiusaukseen. Paavali viitannee tällä ”aiemmalla” kohtaukseen 
tuomioistuimen edessä ja roviolla, mutta ongelmalla on seksuaalinen pohjavire.115 
Paavalin kieltäytyminen on mahdollisesti ymmärrettävissä huolena kasteen jäl-
 
108  Käännös edellä, ”Tekla julistaa maaherran edessä”.  
109  Kr. περικαρουµαι.  
110  Kr. Αἰσχρος, in moral sense, shameful, base. LSJ. 
111  Kr. εὐµορφος. 
112  “Και ουχ υποµεινης αλλα δειλανδρεσες”. Δειλανδρεω, to be cowardly (LSJ). Elliott kääntää, 
”but become mad after men”, jolloin hän tulkitsee Paavalin olevan huolissaan Teklan siveydes-
tä. Taustalla vaikuttaa tulkinta seksuaalisesta askeesista tekstin keskeisenä sisältönä.  
113  “Μονον δος µοι την εν Χριστω σφραγιδα”; η σφραγις, sinetti. Sana viittaa sinetöintiin ja 
merktisemiseen, ja sitä on käytetty (genetiivissä) viittauksena Kristuksen ruumiiseen 
ehtoollisessa (Lampe 1961, 1355), kristityt merkitsevänä ristinmerkkinä (Lampe 1961, 1356) 
sekä kristittyjen kasteessa saamana sinettinä, joka miellettiin Kristuksen merkiksi ja jonka 
nähtiin suojaavan pahoja voimia vastaan (Lampe 1961, 1356).  
114  ”Μακροθυµησον, και ληψη το υδωρ”. 
115  Barrier (2009) pitää mahdollisena myös tulkintaa, jonka mukaan Paavali on huolissaan auktori-
teetistaan ja siitä, miten Tekla toimisi suhteessa häneen saatuaan kasteen. Tähän tulkintaan liit-
tyy myös se, että Paavali saattaisi kavahtaa nimenomaan Teklan ehdotusta leikata hiuksensa ja 
pukeutua mieheksi.  
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keisten syntien anteeksiantamattomuudesta, sillä tämä vetoaa kieltäytyessään huo-
leensa siitä, että Tekla lankeaisi joutuessaan jälleen kiusaukseen.116 Onko Paava-
lilla mielessä uskon kieltäminen, joka oli mahdollinen ”vaara”? Se ei kuitenkaan 
liittyisi Teklan kauneuteen muutoin kuin ehkä sen myötä, että mahdollinen kosija 
voisi olla syy joutua tuomioistuimen eteen – mikä toki hänelle toisaalta tapahtuu-
kin – mutta silti kasteen epääminen sitä pyytävältä, marttyyriuden koettelemuk-
sesta jo kertaalleen selvinneeltä Teklalta, herättää kysymyksiä. Vaikka kohtausta 
tyytyisi pitämään pakollisena narratiivisena käänteenä,117 kerronta paljastaa kult-
tuurisia arvoja ja oletuksia. 
Aavistuksen myöhemmässä patristisessa kirjallisuudessa alkaa esiintyä 
näkemys, jonka mukaan neitsyen on raiskauksen uhatessa parempi valita itsemur-
ha, kuin menettää pelastuksen takaava koskemattomuutensa.118 Syynä tähän lienee 
spekulaatio uhrin syyllisyydestä.119 Pietarin teoissa tämä näkemys tulee esiin 
kolmen naisen kohtalossa; neitsyys merkitsee puhtautta niin kokonaisvaltaisesti, 
että vammautuminen, kuolema tai itsemurha näyttäytyvät parempina vaihtoehtoi-
na kuin vietellyksi tuleminen tai seksuaalisen väkivallan uhriksi joutuminen.120 
Paavalin ja Teklan tekojen kanssa suunnilleen samoin ajoittuva Pietarin teot 
edustaa Teklan kertomusta radikaalimpaa neitsyyden ihannointia.121 Vaikka myös 
Tekla on huolissaan neitsyyden tilansa säilymisestä kuolemaan asti, kysymykset 
neitsyyden tai yleisemmin seksuaalisen puhtauden arvosta eivät nouse yhtä kes-
keisiksi tai ratkaiseviksi. Saatuaan tuomion joutua areenalle villipetojen kanssa 
Tekla pyytää maaherralta puhtautensa suojaamista, ja ”kuningatar” Tryfaena,122, 
ottaa hänet luokseen odottamaan tuomion täytäntöönpanoa (Paav. & Tekl., 27). 
Teklan pyynnön taustalla voi nähdä huolen raiskatuksi tulemisesta yleisessä tyr-
mässä Tapa käsitellä raiskauksen uhkaa verrattuna Pietarin tekoihin on sensitiivi-
 
116  Ajatus kasteen jälkeisten syntien anteeksiantamattomuudesta voi kuitenkin nousta myös tekstin 
ulkopuolelta. 
117  Esimerkiksi Barrierin (2009), joka korostaa romanttisen kirjallisuuden piirteitä niin, että sen 
kautta selittyvät kysymykset Paavalin poissaolosta tärkeissä käännekohdissa ja tämän Teklaan 
kohdistuva ”hylkääminen”. Barrierin mukaan se tulkinta, että Paavali hylkäisi Teklan heidän 
saapuessaan Antiokiaan ja Aleksanderin käydessä Teklaan käsiksi, on ”suurin väärinymmär-
rys” Paavali ja Teklan tekojen tutkimuksessa. 
118  Schroeder 1999, 177–180. 
119  Schroeder 1999, 177–180. Vrt. Deut. 22:13–29. “Victim blaming” on myös yhä edelleen esiin-
tyvä ilmiö.  
120  Kts. Luku 3.1., erityisesti 3.1.1 ”Pietarin teko ja neitsyyden arvo”. 
121  Schroeder 1999, 173. 
122  Mahdollisesti historiallinen henkilö, jonka liittyminen kertomukseen on sinänsä ainoa konk-
reettinen vihje Teklan historiallisuudesta. Barrier 2009, 11, 144–145, n. 11, 146. 
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nen naisen kokemukselle.123 Toisaalta patriarkaalinen kulttuuri on toki yleensäkin 
kiinnostunut nuorten naisten neitsyydestä ja siveydestä, ja siitä huolehtiminen on 
sosiaaliseen arvostuksen ja itsekunnioituksen kannalta tärkeää. 
Mahdollinen on myös tulkinta, jonka mukaan Paavali on huolissaan aukto-
riteetistaan ja siitä, miten Tekla toimisi suhteessa häneen saatuaan kasteen.124 Tä-
hän tulkintaan sopisi ajatella, että Paavali kavahtaa nimenomaan Teklan ehdotusta 
leikata hiuksensa ja siten pukeutua mieheksi, sillä se veisi häntä kohti autonomi-
sempaa eli kaikin puolin itsenäisempää tilaa. Paavalin pelko, sinänsä heikolta vai-
kuttava tekosyy,125 että Tekla hullaantuisi miehiin, voisi liittyä miehen ulkomuo-
toa jäljittelevien naisaskeettien sukupuoliroolirajoja rikkovaan olemiseen ja va-
paampaan seurusteluun miesaskeettien kanssa.  
Tekla kastaa itsensä 
Kun he päästivät sisään monia petoja,126 hän seisoi127 paikallaan ja levitti 
kätensä ja rukoili.128 Lopetettuaan rukouksen ja käännyttyään Tekla näki 
suuren, kapean altaan129 täynnä vettä, ja hän sanoi: ”Nyt on minun aikani 
peseytyä.”130 Ja hän heittäytyi veteen sanoen: ”Jeesuksen Kristuksen nimeen 
minä kastaudun131 viimeisenä päivänä.”132 Nähdessään tämän naiset ja koko 
väkijoukko huusivat: ”Älä heittäydy veteen!” Jopa maaherran silmät kostui-
 
123  Tämä on yksi monista piirteistä, jotka ymmärrettäväksi sen, että taannoin niin monet tutkijat 
ovat pitäneet Teklan tekoja juuri naisien kertomana. Kts. Luku 1.3.1 ”Paavalin ja Teklan teot” 
tutkimuksen kohteena. 
124  Paavali on tässä yhdenmukainen Paavalin aitojen kirjeiden sekä myös Pastoraalikirjeiden kans-
sa. Barrier 2009, 136. 
125  Paavalin huoli liittynee ajatukseen naisen heikkoluontoisuudesta ja alttiudesta vaikutuksille ja 
viettelyksille. Vastakastettujen uskottiin myös olevan erityisellä tavalla alttiita Paholaisen vaa-
roille. 
126  Tähän kohtaukseen viittaavat 1 Clem. 6.2 ja Ignatius, To the Romans 5.2. Barrier 2009, 157 n. 
1. 
127  Heidelbergin käsikirjoituksesta puuttuu sivuja, ja kertomus jatkuu tästä kohdasta eteenpäin sen 
katkettua aiemmin. Schmidt 1904, 47, 16; Barrier 2009, 161. 
128  Tyypillinen rukousasento; naisista ja ikonografiasta Torjesen 1998. 
129  Kr. ὃρυγµα – LSJ:n mukaan sana kääntyy englanniksi trench, ditch, moat, mutta antaa sille 
myös merkityksen hauta (the grave) ilmaisussa ὃρ. Τυµβου. Varhaisen kirkon ajalta tunnetaan 
kastealtaita haudan tai hauta-arkun sekä kohdun muodossa. DeConick 2013, 23–26.  
130  Kr. Λουσασθαι µε, med.inf. aoristi verbistä λουω, kylpeä, peseytyä. 
131  Kr. Βαβτιζοµαι, Med.ind.preesens, βαβτιζω. Kts. jäljessä n. 145 (aiheesta tulipilvi). 
132  Vai ..viimeisenä päivänäni? Näin kääntää Elliott – tarkista variantit yms. Elliottin mainitsemat 
käsikirjoitukset, joita Lipsius-Bonnet’lla ei ollut käytössä. Heidelbergin käsikirjoituksessa 2ae 
(hori-alef-epsilon), joka tukee tulkintaa tuomiopäivästä. Crum 1962, 635; Barrier 2009, 162 n. 
6. 
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vat kyynelistä, sillä hylkeet133 pian söisivät tuollaisen kaunottaren. Mutta 
Tekla heittäytyi veteen Jeesuksen Kristuksen nimeen. Hylkeet kelluivat kuol-
leina nähtyään suuren tulisalaman, ja Teklan yllä oli tulipilvi,134 joka esti 
petoja koskemasta häneen ja ketään näkemästä hänen alastomuuttaan.135 
Paavalin ja Teklan teot, 34. 
 
Tekla on kokenut jo paljon nöyryytystä ja pilkkaa hänen päättäessään kastaa it-
sensä. Hän on ollut villieläinten kulkueessa sidottuna hurjaan naarasleijonaan, 
joka kuitenkin katsojien äimistykseksi vain nuolee Teklan jalkoja osoittaen siten 
kiintymystä.136 Kulkueessa Teklaan on joutunut kantamaan jonkinlaista kylttiä, 
jonka mukaan hänen rikkeensä on pyhäinhäväistys. Teksti kuvaa ”kansan ja nais-
ten” osoittavan mieltään sekä Teklan puolesta että häntä vastaan (Paav. & Tekl., 
32).137 Tekla on riisuttu alastomaksi alusvaatetta138 lukuun ottamatta. Hänet on 
viety areenalle ja hänen kimppuunsa on usutettu petoeläimiä, joilta leijonanaaras 
kuitenkin suojaa häntä omaan kuolemaansa asti (Paav. & Tekl., 33). Tämän jäl-
keen Tekla tyynesti rukoilee ja sitten kastaa itsensä (Paav. & Tekl., 34).139 
 Kuvaus Teklan kasteesta noudattaa antiikin lähteissä esiintyviä ohjeita 
kasteen rituaalin suorittamiseen: kastettava rukoilee ja astuu sitten veteen alasto-
mana, ja presbyteeri kastaa hänet Jeesuksen Kristuksen nimeen.140 Lopuksi kaste-
tut peitetään ja he saavat voitelun vedellä tai öljyllä Pyhän Hengen kautta.141 Ai-
noa puuttuva tekijä Teklan kertomuksessa on kastava presbyteeri, apostoli tai 
 
133  Kr. Φωκη, hylje; kyseessä lienee kuitenkin vaarallisempi eläin, kenties hylkeiden sukuun kuu-
luva merileijona. Brownin (1988, 158) mukaan altaassa on haikaloja (!). Barrier antaa viitteitä 
eri tavoin tulkitseviin tutkijoihin s. 162. 
134  Pilvi on vanhatestamentillinen symboli Jumalan läsnäololle ja suojelukselle (Ex. 13:21–22; 
Ezekiel 1:4). Barrierin (2009, 163 n. 13) mukaan tässä ehkä yhdistyy vanhatestamentillinen 
kuvastso ja kertomus Pyhän hengen vuodatuksesta (Ap.t. 2:3). Pitäisi mahdollisena myös kah-
den vanhatestamentillisen kuvauksen, suojaavan pilvi ja Jumalan ilmestymistä Moosekselle pa-
lavassa pensaassa (molemmat Ex.), yhdistymistä/soveletamista. Davis (2000, 455–458) näkee 
todennäköisenä paitsi alluusion Exodukseen, myös Paavalin (1. Kor. 10:1–11) tulkintaan siitä. 
Davis, viitaten tekstivarianttiin (Vaticanus, p. 46), pitää mahdollisena, että 1. Kor. 10:2 on tun-
nettu mediaanisena passiivisen sijaan, jolloin Paavalin mukaan ”kaikki he kastautuivat pilvessä 
ja meressä Mooseksen seuraajiksi”, kuten Tekla kastautuu Kristuksen seuraajaksi. 
135 Vastakastetut ovat erityisellä tavalla paholaisen uhkaamia ja heidän suojaamisensa on tärkeää. 
Hippolytus, Trad. Ap. 22.  
136 Kr. ἡ λεαινα ἐπανω καθεζοµενης αὐτης τους ποδας. Paav. & Tekl., 28. 
137 Kr. ”του δηµου και των γυναικων ”. 
138 Kr. Διαζωµα, LSJ:n mukaan kenties vain alushousut. 
139  Käännös juuri edellä. 
140  Tertullianus, Bapt. 17; Hippolytus, Trad. Ap. 21; Barrier 2009, 163. 
141  Barrier 2009, 163–164. Barrierin mukaan Jeesuksen Kristuksen nimen toistaminen kahdesti 
viitannee rituaalin kaksivaiheisuuteen, kasteeseen ja voiteluun. 
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piispa.142 Kohtauksesta välittyy kuitenkin Jumalan hyväksyvä läsnäolo erityisesti 
tulipilven muodossa.  
Teklan kuvaus muuttuu tästä eteenpäin lopullisesti. Naiset yleisössä osoitta-
vat myötätuntoaan hänelle ja pedot kieltäytyvät koskemasta häneen. Vielä hänen 
henkeään uhataan sitomalla hänet Alexanderin ehdotuksesta härkiin, joiden geni-
taalialuetta ärsytetään kuumilla raudoilla. Tuli kuitenkin syö köydet, joilla Tekla 
oli sidottu niihin.143 Tämä on liikaa Tryfaenalle, joka pyörtyy – hänen luullaan 
kuolleen järkytyksestä ja pelko keisarin suuttumuksesta saa Alexanderin pyytä-
mään maaherralta Teklan vapauttamista.144 Ilman tätä patronaa Tekla olisi ehkä 
lopulta kuollut areenalla. 
Teklan alastomuus kantaa monenlaisia merkityksiä. Se voi kuitenkin yksin-
kertaisimmillaan liittyä kasteeseen, joka varhaisessa kirkossa otettiin vastaan alas-
tomina. Toisaalta Tekla on ollut alasti myös roviokohtauksessa, ja alastomuus on 
myös keino nöyryyttää ja nujertaa rikollisten omanarvontunto. Alastomuus on 
mahdollinen eroottinen motiivi, joka tuo kontrastin Teklan ”puhtaudelle” ja tilai-
suuden Jumalalle manifestoida voimansa tarjoamalla Teklalle suojan katseilta.145 
Pilven tarjoama suoja voi siten merkitä Teklan kannalta hänen ruumiillisen louk-
kaamattomuutensa suojaamista.146  
 
Tekla vapautetaan  
Kuultuaan tämän maaherra käski tuomaan vaatteita ja sanoi: ”Pue nämä 
vaatteet yllesi.” Mutta Tekla vastasi: ”Hän, joka on pukenut minut ollessani 
alaston petojen keskellä, pukee minut tuomion päivänä pelastukseen.” Ja 
hän otti vaatteet ja pukeutui. Ja maaherra antoi käskyn sanoen: ”Tekla, us-
 
142  Rituaaliteorioiden valossa tämän ei pitäisi olla kovin suuri ongelma, sillä toimijuus kuitenkin 
postuloidaan oikealle taholle, Kristukselle. Teklan kasteen voisi nähdä hätäkasteena, jonka voi 
suorittaa kuka tahansa. Kuitenkin esimerkiksi Tertullianus kiistää Teklan kasteen pätevyyden, 
mikä perustuu vaatimukseen rituaalisen toimijan legitimoinnista ja siten järjestyksen kontrol-
lista. Muutoin Teklan kaste ei vaikuta olevan varhaisessa kirkossa ongelma, kuin ainoastaan 
silloin, kun sitä käytetään perusteena naisten toimimiseen kastajina ja opettajina. Cyprianuksen 
mukaan paholainen kastaa naisen kautta (Ep. 75:11). Haynes 1994, 209. 
143  Paav. & Tekl., 35. 
144  Paav. & Tekl., 36. 
145  ”The paradoxical situation is that Thecla is standing naked before all, yet is able to proclaim 
that she is pure and clothed, and her deliverance thorugh fire, lions, and seals is the testimony,” 
kirjoittaa Barrier (2009, 174 n.1). Oma tulkintani ei kuitenkaan korosta Teklan ”puhtautta” 
kohtauksen kärkenä, vaikka neitsyys ja alastomuus kantavatkin myös tällaista symboliikkaa.  
146  Keskustelu Teklan alastomuudesta ja sen peittämisestä on liikkunut tulkinnoista, jotka pitävät 
koko tilannetta seksistisenä ja siten myös alastomuuden peittävä pilvi on on tulkittu osaksi alis-
tavaa objektivointia, tulkintaan, jonka mukaan avulla Tekla saattoi tarjotun suojan ja turvan 
avulla irrottautua hallitsevasta patriarkaalisesta katseesta.  
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kollinen Jumalan palvelijatar, minä annan sinun mennä.” Ja kaikki naiset 
huusivat suurella äänellä kuin yhdellä suulla ylistäen Jumalaa niin, että ko-
ko kaupunki järkkyi heidän äänestään: ”Yksi on Jumala, hän, joka pelasti 
Teklan!” 
Paavalin ja Teklan teot, 38. 
 
Teklan tultua haetuksi areenalta hänet tuodaan ensimmäiseksi maaherran eteen, 
jossa hän vastaa pitkällä ja uskonnollisesti rikkaalla kielellä maaherran tieduste-
luihin, vaikka hän samalla seisoo lähes alastomana muiden edessä. Maaherran 
myönnyttyä Teklan armahtamiseen tämä tarjoaa vaatteita, joihin pukeutua. Tekla 
kuitenkin aluksi torjuu tarjotut vaatteet siten kieltäen maaherran vallan pukea ja 
riisua hänet – ”Kristuksen avulla Tekla voi torjua maalliset määritelmät”.147 Pu-
keutuminen on osa identiteetin neuvottelua, jota käydään jatkuvasti suhteissa 
muihin ja kulttuurissa vallitseviin arvoihin ja diskursseihin. Tekla osoittaa, että 
hän kuuluu ensisijaisesti Jumalalle, jonka valta ylittää maallisen vallan. Jumalan 
palvelijattarena, kastettuna ja marttyyrina, Teklalla on vapautta, jota hänellä ei 
ollut ennen. 
Kuten olen keskustelussa edellä todennut, on seksuaalisen askeesin merki-
tyksestä naisten vapautta lisäävänä ilmiönä myöhäisantiikissa monia näkemyksiä. 
Keskustellessaan tästä Lehtipuu tekee huomion tätä emansopatorisen tendenssin 
puolesta puhuvaa tulkintaa vastaan todeten, etteivät varhaiset kirkkoisät vaikuta 
olleen huolissaan tästä potentiaalista kirjoittaessaan askeesista ja neitsyydestä. 
Mielestäni tämä huoli on kuitenkin nähtävissä varhaisessa kirkossa kenties teks-
tien pintaa syvemmällä rakenteellisella tasolla. Monet hieman myöhemmät kirk-
koisät, kuten Hieronymus, ilmaisevat tuohtumusta naisten pukeutumisesta miehen 
vaatteisiin ja hiusten leikkaamisesta.148 Gangran konsiili päätyy tuomitsemaan 
naiset, jotka tekevät näin:149 konsiili toteaa päätöslauselmassaan Jumalan antaneen 
 
147  Burrus 1994, 29. Burrus lainaa Margaret Milesia (Carnal Knowing. Female Nakedness and 
Religious Meaning in the Christian West, 1989, 58; Boston: Beacon Press), ”Thecla insists that 
her body is an aspect of her religious integrity, incorporated and included in her salvation.” 
148  Ep. 22, 27. 
149  Canon 13; 17. Gangran kirkolliskokous pidettiin vuonna 340, ja vaikka se oli vain paikallinen 
kokous, sen päätökset vahvistettiin myöhemmin Khalkedonin konsiilissa. Gangra tuomitsi 
muun muassa seuraavat asiat: avioliiton tuomitseminen, lihan syömisen rajoittaminen kielloil-
la, orjien kehottaminen karkaamiseen, naimisissa olevien pappien sakramentaalisen pätevyy-
den kyseenalaistaminen, kirkon messun torjuminen vääränä ja omien pitäminen, tietynlaisten 
askeettisuuteen viittaavien vaatteiden pitäminen, naisten ristiinpukeutuminen, aviomiesten hyl-
kääminen ja hiusten leikkaaminen, lastensa hylkääminen, vanhempiensa hylkääminen, paas-
toaminen sunnuntaina.  
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naiselle hiukset muistutukseksi hänen alamaisuudestaan.150 Paavalin ja Teklan 
teoissa tämä ristiinpukeutuminen151 on positiivinen merkki ja Teklan elämässä 
tapahtuneen muutoksen ilmaus – paitsi kenties kohtauksessa, jossa Paavali torjuu 
Teklan ehdotuksen.152 
2.2.3. Ristiinpukeutuminen ylösnousemuksen ruumiillisen 
todellisuuden omaksumisena 
 
Tekla pukeutuu miehen vaatteisiin 
Tekla ikävöi153 Paavalia ja etsi häntä lähettäen väkeään joka puolelle. Hä-
nelle kerrottiin Paavalin olevan Myrassa. Tekla vyötti itsensä154 ja puki yl-
leen vaatteen, jonka oli antanut ommella miehen vaatteen muotoon,155 ja 
lähti Myraan ottaen mukaansa nuoria miehiä ja naisia.156 Ja hän löysi Paa-
valin opettamasta Jumalan sanaa ja lähestyi tätä. Paavali hämmästyi näh-
dessään Teklan ja väkijoukon hänen kanssaan,157 ja hän ajatteli tämän ole-
van lähellä jotain uutta kiusausta.158 Ymmärtäessään159 tämän Tekla sanoi 
Paavalille: ”Olen saanut kasteen,160 Paavali; Hän, joka sinussa tekee työtä 
evankeliumin hyväksi, on tehnyt työtä minussa kastamisen161 hyväksi.” 
Paavalin ja Teklan teot, 40. 
 
 
150  Gangran konsiili, Canon 17.  
151  Aarnipuu (2006) käsittelee sanan kaksimerkityksellisyyttä leikillisesti tutkimuksessaan keski-
aikaisista pyhimyksistä.  
152  Barrier (2009) korostaa, että Paavalin ja Teklan teot tulisi lukea suhteessa romanttiseen kirjal-
lisuuteen, jolloin Paavalin torjuvalta vaikuttava käytös ja Teklan ”hylkääminen” (Barrierin 
mukaan tutkimuksen suurin väärinymmärrys) selittyvät romanttisen narratiivin rakenteen kaut-
ta. Paavali ja Tekla ovat kuin rakastavaiset, joiden suhdetta koetellaan; Paavali ”hylkää” Tek-
lan heidän saavuttuaan Antiokiaan vain olosuhteiden pakosta, mikä johtaa näiden kahden suh-
teen syvenemiseen. Mielestäni tämä on validi, mutta lopulta kuitenkin pintapuolinen tulkinta.  
153  “Θεκλα Παυλον επιποθει”; επιποθεω merkitsee intensiivistä ikävää (desire besides or yearn 
after; LSJ).  
154  ”αναζωσαµενη” αναζωννυµι, to gird up (LSJ). Vrt. 1. Piet. 1:13, Ef. 6:14. 
155  ”ραψασα (ραπτω, sew together, stitch [LSJ]) τον χιτωνα εις επενδυτην (επενδυνω, put on over 
[LSJ]) σχηµατι ανδρικω”;  
156  “Νεανισκους και παιδισκας”;  
157  ”τον οχλον µετ αυτης”; tämä puhuu sen puolesta, että Teklan seurassa matkaavat miehet ja 
naiset ovat tämän käännyttämiä. 
158  ”(…) αυτε πειρασµος παρεστιν ετεροσ”. 
159  “Συνιδουσα“; Συνοραω, to be able to see, to comprehend (LSJ). 
160 ”Ελαβεν το λουτρον”; το λουτρον, bath, washing; water for bathing or washing; a baptism 
(LSJ). Patristisessa kreikassa vastaa kastetta (το βαπτισµα). Lampe 1993, 812. 
161  ”το λουσασθαι”. 
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Tultuaan maaherran armahtamaksi Tekla lepää ensin kahdeksan päivää Tryfainan 
talossa opettaen tätä,162 minkä lisäksi monien naisorjien163 kerrotaan ”uskovan” 
(Paav. & Tekl., 39). Tämän jälkeen Tekla tekee ilmeisesti kaikkensa löytääkseen 
Paavalin. Hänen palvelijansa – tai ehkä jo seuraajansa – tuovat lopulta sanan, jon-
ka mukaan Paavali on Myrassa. Tekla pukeutuu vaatteeseen, jota mies voisi käyt-
tää, ja lähtee seurueensa kanssa Myraan. Paavali huolestuu nähdessään Teklan, 
mutta hyväksyy sitten tämän kutsumuksen ja lähettää hänet opettamaan ”Jumalan 
sanaa” (Paav. & Tekl., 41). Tämä saattaa merkitä myös valtaa kastaa, sillä esi-
merkiksi Tuomaan tekojen alussa Jeesus kehottaa samoin Tuomasta opettamaan ja 
julistamaan (Tuom. teot, 1), ja kertomuksen perusteella tämä sisältää myös kasta-
misen.164 
Marttyyrius ja kaste ovat tehneet Teklasta opettajan, joka tuo ilosanomaa: 
hän on apostoli, joka on saanut hyväksynnän kutsumukselleen suoraan Jumalalta, 
minkä Paavali tunnustaa oikeaksi. Tekla näyttäytyy marttyyrikohtausten, kasteen 
sekä kastetta seuraavien tapahtumien valossa ensisijaisesti uskon todistajana ja 
ilosanoman tuojana. Hänen julistuspuheessaan sekä Tryfainan uskontunnustukses-
sa korostuu se, miten Jumala herättää kuolleet henkiin ja antaa ikuisen elämän 
(Paav. & Tekl., 39).  
Vaikka ruumiillinen todellisuus sinänsä pysyisikin samana, Teklan suhde 
siihen muuttuu marttyyriuden ja kasteen myötä. Ilmaisu tuolle muutokselle löytyy 
pukeutumisesta miehen vaatteisiin, muutokselle, johon askeesi on Teklaa valmis-
tanut.165 Tulkitsen Teklan ristiinpukeutumisen ylösnousemuksen ennakoinniksi ja 
pelastuksen ruumiillistumiseksi. Näin Tekla tulee niin sanotusti eläneeksi lupauk-
sen pelastuksesta todeksi omassa vakaumuksessaan ja toiminnassaan, jolloin as-
 
162  Kr. Κατηχησασα, κατηχεω, erit. Kristillisissä lähteissä merkitys on opettaa uskon perusteita eli 
antaa kasteopetusta. Teksti ei kerro Teklan kastaneen ketään, mutta voisiko tämä ja se, että 
monien kerrotaan ”uskoneen” Teklan julistuksen perusteella, antaa vihjeitä tähän? Toisaalta 
Tekla odottanee Paavalin hyväksyntää omallekin kasteelle, mikä tapahtuu (Paav. & Tekl., 41). 
Teklan oma kaste vertautuu mahdollisesti hätäkasteeseen. 
163  Κ. Των παιδισκων τας πλειονας. Koptinkielinen teksti ei välttämättä edellytä rajoittumista 
naissukupuoleen. 
164  Kertomus Teklasta päättyy lopulta kuvaten, kuinka Tekla mentyään Ikoniumiin ja tavattuaan 
äitinsä asettuu Seleukiaan, jossa hän kuolee ”opetettuaan monille Jumalan sanaa” (και 
φωτισασα τω λογω του Θεου). Kerstin Aspegren huomauttaa latinankielisten käsikirjoitusten 
ohittavan sanat τω λογω του θεου ja toteaa, että mikäli tämä johtuu niiden puuttesta var-
haisemmassa kertomuksessa, voisi φωτισασα kääntyä ”hänen kastettuaan monia”; verbillä 
φωτιζω on varhaisessa kirkossa myös merkitys kastaa. Aspegren 1990, 101–102; Lampe 1993. 
165  Tertullianuksen mukaan paasto ja seksuaalinen pidättäytyminen valmistavat kristittyä vanki-
laan ja areenalle, mutta myös ylösnousemukseen, taivaan kunniaan ja katoamattomuuteen, sillä 
kevyempi ruumis (engl. flesh) nousee nopeammin. Bynum 1995, 42. 
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keesi tulee heijastaneeksi ylösnousemusta jo nykyisessä maailmanajassa eletyssä 
ruumiillisessa todellisuudessa.  
Keskustelussa ruumiista on tuotu esiin kuoleman merkitys ihmisyydelle. 
Kuolema haastaa käsityksen siitä, mikä on merkityksellistä ja todellista, ja vaatii 
aina yhteisön uudelleen järjestäytymistä. Sitä voi kuvata rationaalisuuden äärim-
mäiseksi epäonnistumiseksi – siinä kiteytyy ihmisen kykenemättömyys sovittaa 
yhteen mielen rajat ylittävä voima ja sen aikaan sidottu ruumiillinen asumus.166 
Toisaalta, pohtiessaan ruumiillistumisen mahdollisuuksia antropologisena katego-
riana,167 Terrence Turner kuvaa suvun jatkamista ja lisääntymistä paitsi ruumiil-
listumisen äärimmäiseksi voimaksi ja totaaliseksi sosiaaliseksi faktaksi,168 myös 
ilmiöksi, joka ylittää hengen ja ruumiin disintegraation ja epäonnistuneen objekti-
fikaation kokemukset.169 Toisin sanoen lisääntyminen on keino ratkaista arvoitus 
elämän rajallisuudesta tai ainakin elää sen kanssa. Seksuaalisen askeesin ja sen 
saamien soteriologisten mittasuhteiden voi nähdä toisenlaisena, pitkälti vastakkai-
sena ratkaisuna samaan arvoitukseen.170 Kieltäytymällä seksuaalisuudesta ja su-
vunjatkamisesta, jota avioliitto edustaa, Tekla kieltää kuoleman vallan häneen. 
Ristiinpukeutuminen on täten kristillisen uskon kuoleman jälkeiseen elämään näh-
tävissä ruumiillistumisena.171 
2.3. Paavalin ja Teklan suhde 
Työssäni olen viitannut joitakin kertoja siihen, ettei Paavalin ja Teklan teot olisi 
täysin yhtenäinen suhteessa seksuaaliseen askeesin saamaan merkitykseen. As-
keesin ja rajatummin neitsyyden ihailua löytyy Teklan kuvausta selkeämmin tari-
nan toisen nimihenkilöön, Paavaliin, liittyvistä kerronnan kohdista. Tutkimukses-
sa on pitkään kiinnitetty huomiota siihen, että kertomus Teklasta ei täysin luonte-
vasti integroidu laajemmin Paavalin tekoihin ja että Paavalin hahmo on usein 
poissaoleva Teklan kertomuksen huippukohdissa. Tutkimuskirjallisuudessa erityi-
 
166  Shilling 2013, 152–155.  
167  Myös tästä kts. ”Johdanto”. 
168  Durkheimilainen käsite, josta Turner ilmaisee tässä yhteydessä, että se ”refers here also to the 
replication of the embodied life process (in it’s natural and social features)”. Turner 1998. 
169  Näitä kokemuksia on hetkellisiä, kuten sairaus, ja lopullisia, kuten kuolema. Turner 1998.  
170  Ratkaisu myös seksin saastaisuuden ongelmaan. Kts. Johdanto. Seksin saastaisuudesta Uro 
2006. Ajatukseen sopii kirkkoisien korostus askeettien hengellisistä jälkeläisistä. Tästä Vuo-
lanto 2008. 
171  Sukupuolieron katoamista käsittelen luvussa 3.3 ”Paluu paratiisiin – sukupuolen transformaatio 
ylösnousemuksen ennakointina”. 
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sesti Paavalin reagointia tilanteessa, jossa Alexander kiinnostuu Teklasta näiden 
saavuttua Antiokiaan, pidetään vaikeasti ymmärrettävänä, sillä Paavalin tulkitaan 
hylkäävän Teklan ja jättävän tämän oman onnensa nojaan.172 Poiketen valtavirras-
ta Jeremy Barrier torjuu väitöskirjassaan tämän tulkinnan virheellisenä pitäen sitä 
romanttisen kirjallisuuden narratiiviseen rakenteeseen auttamatta kuuluvana kään-
teenä, jonka myötä parin uskollisuutta koetellaan.173 Mielestäni kumpikaan näke-
mys ei kuitenkaan täysin tavoita sitä kompleksisuutta, joka tulee Paavalin ja Tek-
lan suhteeessa esiin. Olen itse pyrkinyt lukemaan Paavalin ja Teklan tekoja ker-
tomusta sen omilla ehdoilla ja tarkastellut sitä siinä muodossa, jossa se on säilynyt 
pureutumatta tarkemmin sen tekstihistoriaan.174 Luentani tuo esiin mahdollisuu-
den nähdä kertomuksessa kaksi erilaista suhtautumistapaa seksuaaliseen asketis-
miin. Tulkintani tuo lisävaloa tutkimuksessa esitetyille ehdotuksille siitä, ettei 
Paavalin ja Teklan tekoja tulisi nähdä yksiäänisenä kuvauksena, vaan monisyi-
sempänä ja paikoin ristiriitoja peittelevänä tekstimosaiikkina.  
 
Tarkastelen seuraavaksi kertomuksessa vaikuttavan Paavalin opetusta ennen kaik-
kea tämän autuaaksijulistusten muodossa, jolloin vertaan Paavalin ja tämän ope-
tuksen sekä Teklan ja tämän valinnoissa heijastuvan elämäntavan suhdetta. 
2.3.1. Paavalin julistus ja sen suhde Teklaan 
 
Paavali opettaa Onesiforoksen talossa 
Paavali tuli Onesiforuksen taloon, ja talon täytti suuri ilo heidän 
rukoillessaan ja murtaessaan leipää 175  ja kuullessaan Jumalan sanaa 
pidättyväisyydestä176 ja ylösnousemuksesta Paavalin näin puhuessa:  
 
172  Näin tulkitsee esimerkiksi Streete 2009. Tätä on pidetty myös naisten Paavaliin kohdistamana 
kritiikkinä. 
173  Barrier 2009, 9–10, 140 n. 6.  
174  Sen sijaan tekstihistoriaan on paneutunut Elisabeth Esch-Wemerling väitöskirjassaan vuodelta 
2008; tästä lisää edempänä. 
175  Hyvin mahdollisesti teksti kuvaa tässä ehtoollisen viettoa. Koptiksi tagape. Vrt. Apt. 2:46, 
20:7. Kristillisellä eukaristialla eli ehtoollisrituaalilla on juuret, jotka ulottuvat syvälle kreikka-
lais-roomalaisen maailman ja juutalaisen kulttuurin historiaan. Kristityt kerääntyivät yhteen ja 
nauttivat aterian, koska niin tekivät kaikki. Jeesus söi seuraajiensa ja erilaisten ihmisten kanssa, 
ja hänen kuolemansa jälkeen näitä tilanteita tulkittiin uudesta näkökulmasta, jolloin kertomuk-
siin alkoi liittyä yhä enemmän mytologisia aiheita ja ihanteita. Paavalin välittämä ehtoollistra-
ditio (1. Kor. 11) on varhainen, mutta on Smithin mukaan ennen kaikkea etiologinen, toisin sa-
noen pikemmin olemassa olevalle käytännölle annettu selitys kuin syy. Jeesuksen kuoleman 
jälkeen yhdessä vietetyt muistoateriat saivat vahvasti symbolisen ulottuvuuden, ja ehtoollisen 
vietto vakiintuminen kristilliseen perinteeseen tapahtui luontevasti. Yhdessä syöminen oli for-
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”Autuaita 177  ovat puhdassydämiset: he saavat nähdä Jumalan. 178 
Autuaita ovat ne, jotka ovat pitäneet ruumiinsa siveänä: he saavat olla 
Jumalan temppeli. Autuaita ovat ne, jotka säilyttävät itsehillinnän:179 he 
kuulevat Jumalan. Autuaita ovat ne, jotka pysyttelevät etäällä tästä 
maailmasta: he ovat Jumalalle mieleisiä. Autuaita ovat ne, joilla on vaimot, 
mutta jotka ovat kuin heillä ei niitä olisi: he ovat Jumalan perillisiä.180 
Autuaita ovat Jumalaa pelkäävät: heistä tulee Jumalan enkeleitä. Autuaita 
ovat ne, jotka kunnioittavat Jumalan sanaa: he saavat lohdutuksen.181  
Autuaita ovat ne, jotka ovat saaneet Jeesuksen Kristuksen viisauden, sillä 
heitä kutsutaan Korkeimman pojiksi. 182  Autuaita ovat ne, jotka ovat 
uskollisia kasteelle, sillä he saavat virvoituksen Isältä ja Pojalta. Autuaita 
ovat ne, jotka ovat saaneet tuntea Jeesuksen Kristuksen: he saavat olla 
valossa. Autuaita ovat ne, jotka Jumalan rakkauden tunnettuaan eivät enää 
sopeudu tähän maailmaan, sillä he saavat tuomita enkeleitä ja olla 
autuudessa Isän oikealla kädellä. Autuaita ovat ne, jotka armahtavat: he 
saavat itse armon eivätkä he näe tuomion katkeraa päivää.183 Autuaita ovat 
neitseiden ruumiit, sillä ne ovat Jumalalle mieleisiä eivätkä he menetä 
siveytensä palkintoa. Isän sana tulee heille pelastuksen työksi hänen 
Poikansa päivänä, ja he saavat levätä ajasta aikaan.”184 
Paavalin ja Teklan teot, 5-6. 
 
 
malisoitu merkki ryhmän yhteenkuuluvuudesta, josta seurasi myös sosiaalisia velvoitteita ryh-
mää kohtaan. Varhaisten kristittyjen yhteisateriat, joiden merkeissä kokoontuminen ensisijai-
sesti tapahtui, toteutettiin symposium-perinteen mukaisesti lainaten piirteitä niin kerhoperin-
teestä kuin filosofisista pidoista, ja saaden tulkintoja, jotka nousivat niin hellenistisestä eetti-
sestä diskurssista kuin juutalaisesta eskatologiasta ja messiasuskosta. Vähitellen ehtoollisritu-
aali ja niin sanottu agape-ateria eriytyivät, ensimmäisen kulminoituessa liturgisen elämän kes-
kukseksi ja toisen kadotessa historiaan. Ehtoollisrituaalin yhteydessä lausuttuja eukaristisia ru-
kouksia on säilynyt vasta 4. vuosisadalta eteenpäin, ja onkin todennäköistä, että kolmen en-
simmäisen vuosisadan aikana rukous improvisoitiin juutalaisen tavan mukaisesti (Smith 2003). 
176  ”… λογος του θεου περι ἐγκρατεἲας και ἀναστασεως.” 
177  ”Όι µακαριοι”: Klassisessa kreikassa µακαριος on sana, jolla viitataan yksin jumaliin, mutta 
koineessa se on saanut yksinkertaisesti merkityksen ”onnellinen” (Luz 2007, 190). Pentti Saa-
rikoski kääntääkin Matteuksen autuaaksijulistuksen ”tosi onnellisia”. Luzin mukaan käännös 
”onnellinen” ei kuitenkaan välitä (Matteuksen) eskatologista kaikua. 
178  Matt. 5:8. Lauselma on identtinen Nestle-Alandin (28) tekstieditiossa ja Lipsiuksen editiossa. 
179  ”οἰ ἐγκρατεἲς.” Barrier kääntää “self-controlled”, Elliott “continent”. 
180  1. Kor. 7:89: ”… siksi niidenkin, joilla on vaimo, on nyt elettävä kuin hiellä ei vaimoa olisi-
kaan..”; Room. 8:17: ”Mutta jos olemme lapsia, olemme myös perillisiä, Jumalan perillisiä yh-
dessä Kristuksen kanssa; jos kerran kärsimme yhdessä Kristuksen kanssa, pääsemme myös 
osallisiksi samasta kirkkaudesta kuin hän.” Elliott 1993, 365. 
181  Matt. 5:4: ”Autuaita ovat murheelliset, he saavat lohdutuksen.” 
182  Matt. 5:9: ”Autuaita ovat rauhantekijät, sillä he saavat Jumalan lapsen nimen.” 
183  Matt. 5:7: ”Autuaita ne, jotka toisia armahtavat: heidät armahdetaan.” 
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Tämä tekstikatkelma sijoittuu aivan Paavalin ja Teklan tekojen alkuun. Sitä on 
edeltänyt kuvaus Paavalin matkasta Ikoniumiin matkakumppaniensa 
Hermogeneen ja Demaksen kanssa hänen paettuaan Antiokiasta. Paavalin 
ulkonäköä on kuvailtu epämairittelevasti, mutta hänestä myös todetaan, että hänen 
kasvonsa näyttivät ajoittain enkelin kasvoilta, mikä kenties heijastelee 
ylösnousemuksen transformaatiota. Makarismien 185  muodossa olevaa opetusta 
edeltää johdanto, joka liittää seksuaalisen pidättyväisyyden186 ja ylösnousemuksen 
teemat yhteen.  
Paavalin autuaaksijulistusten sarja alkaa Matteuksen evankeliumista tutulla 
puhdassydämisyyden ylistyksellä ja lupauksella Jumalan näkemisestä. Antiikissa 
Matteuksella esiintynyt ilmaisu ”puhdassydämiset” tulkittiin synnistä vapaiksi tai 
syntinsä anteeksi saaneiksi,187 ja Augustinuksen188 mukaan ”Jumalan näkeminen” 
edellyttää tällaista täydellistymistä. Paavalin opetuksen lausumat ihannoivat 
neitseellistä ruumista, mutta niiltä, jotka ovat ehtineet naimisiin ennen 
kääntymystä, on mahdollista vaatia vain selibaattia. Makarismeihin johdattava 
lauselma luonnehtii Paavalin opetusta Jumalan sanaksi ”pidättyväisyydestä ja 
ylösnousemuksesta”.  
Kertomuksen mukaan Paavali houkuttelee puheillaan erityisesti nuoria 
neitsyitä, mutta toki muutkin, kuten esimerkiksi Onesiforus perhekuntineen, ovat 
kiinnostuneita Paavalin julistuksesta. Tekla näkee ”monien naisten ja neitsyiden” 
menevän kuulemaan Paavalia ja haluaa liittyä näiden joukkoon. Makarismit ovat 
kuitenkin, kuten monet antiikin tekstit mukaan lukien myös Raamatun 
kokonaisuus, muodoltaan miehiä puhuttelevaa tekstiä. ”Autuaita ovat ne, keillä on 
vaimot…”, julistaa Paavali. Opetus on naisillekin soveltuvaa, mutta mies on 
ensisijainen kuulija ja toimija, ja siksi puhuttelun ensisijainen ja muodollinen 
 
184  ”… και ἀναπαυσιν ἐξουσιν εἰς αἰωνα αἰωνος.” 
185  Makarismit voi nähdä opetuksellisena puheenlajina eli parenesiksena, joka kuvailee tekoja ja 
niiden seuraamuksia niiden tekijälle. Ilmeisesti apokalyptiikan myötä tämä laji sai muotoja, 
jossa huomio on lopunajallisessa tilassa. Luz 2007, 187–188. Didaktisissa puheissa ja tekstissä 
lauselmat ovat 2.persoonassa, mutta muokkautuneessa kirjallisessa muodossa ne yleisesti ovat 
3.persoonassa. Vrt. Luukaksen te-muotoiset autuaaksijulistukset, joita pidetään lähempänä hy-
poteettista Q-lähteen sanamuotoa, kuin Matteuksen 3.persoonassa esiintyviä ja siten kirjalli-
sempia julistuksia. Luz 2007, 185–188. 
186  Itsehillinnän tai askeesin. 
187  Johannes Krysostomos, Homily of Matthew, Homily 15.4; Simonetti 2001. 
188  Sermon 53.6; Simonetti 2001. 
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kohde. Naimattomuuden ihanne koskee kuitenkin sekä miehiä että naisia, vaikka 
sana neitsyt viittaakin lähtökohtaisesti naiseen.189  
Neitsyyteen viittaa makarismeista vain viimeinen, puheen eräänlainen 
huipennus, jossa neitseiden ruumiiden sanotaan miellyttävän Jumalaa ja tulevan 
palkituiksi siveytensä tähden. On toki mahdollista ajatella, että Paavalin puhe 
neitsyyden avulla saavutettavasta erityisasemasta Jumalan silmissä vetoaa 
Teklaan.190 Mielestäni se ei kuitenkaan välity Teklaa kuvaavista kohtauksista 
erityisenä motiivina tai suurena mielenkiintona. Seksuaalinen asketismi 
näyttäytyy Teklan elämänvalintana tärkeänä siinä mielessä, että se määrittää 
hänen identiteettiään ja toiminnan mahdollisuuksia. Sen luonne on ennemmin 
instrumentaalinen eikä sen kuvata olevan päämäärä itsessään. Paavalin 
makarismeissa artikuloitu ajattelu johdattaa ihailemaan siveyttä, maailmaan 
sopeutumattomuutta ja neitseiden ruumiita tavalla, josta välittyy aivan 
toisenlainen sävy. Makarismit avaavat kertomuksen ja kehystävät kuulija-lukijan 
tulkintaa.  
2.3.2. Paavalin ja Teklan suhde 
Paavalin ja Teklan tekojen kuvaus Paavalin ja Teklan suhteesta on herättänyt tut-
kimuksessa ja omassa luennassani erilaisia kysymyksiä. Teklan kääntymys kuva-
taan kuin radikaalina rakastumisena, ja sitä on monesti tulkittu romanttisen kirjal-
lisuuden valossa. Kerronta käyttäneekin tietoisesti eroottisia motiiveja. Toisaalta 
Paavalin kuvaus on nähty usein ambivalenttina erityisesti Antiokiaan saapumista 
seuraavaan käytökseen. Paavali kiistää tuntevansa Teklaa, ja Alexander käy tähän 
käsiksi.191 Myös Paavalin hahmon mahdollinen irrallisuus Teklan kertomuksessa, 
mikä on saanut osan tutkijoista käyttämään tekstistä pelkistetysti nimeä Teklan 
teot, on johtanut erilaisiin ehdotuksiin koskien kertomuksen synnystä, tekstihisto-
riasta ja redaktiosta. 
Väitöskirjatutkimuksessaan Thekla – Paulusschülerin wider Willen? Eli-
sabeth Esch-Wermeling analysoi Paavalin ja Teklan tekojen välittymistä, muok-
kausta ja reseptiota. Esch-Wermelingin mukaan tekstissä on nähtävissä kahden 
 
189  LSJ; antropologisesta näkökulmasta Hastrup 1993. 
190  Seuraavassa pääluvussani kirjoitan neitsyyden ja sen palkitsevuuden teemasta patristisessa 
kirjallisuudessa, ja keskustelen siellä lisää Paavalin edustamasta opetuksesta.  
191  Barrierin (2009) mukaan kyseessä tosin on suurin väärinymmärrys tekstin tulkintahistoriassa – 
hänen mukaansa kyseessä on romanssin pakollinen narratiivinen käänne, jossa rakastavaiset 
joutuvat eroon toisistaan ja heitä koetellaan. 
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kertomustradition yhdistyminen, joista vanhempi kokonaisuus kertoo itsenäisestä 
Teklasta Antiokiassa ja toinen, myöhempi kerros kuvaa Teklaa Paavalin oppilaana 
Ikoniumissa kommentoiden varhaisempaa materiaalia. 192  Lisäksi Esch-
Wermeling osoittaa tekstuaalisia ja temaattisia yhtymäkohtia kirjoituksen ja Pas-
toraalikirjeiden välillä. Hänen mukaansa Paavalin ja Teklan teot on strateginen ja 
hienosyinen reaktio Pastoraalikirjeisiin. Tutkimuksessa on toistuvasti käsitelty 
Pastoraalikirjeiden ja Paavalin ja Teklan tekojen suhdetta, mutta tällöin edellinen 
on nähty reaktiona kertomuksiin Teklasta. Esch-Wermeling sitä vastoin esittää, 
Paavalin ja Teklan tekojen kirjallinen redaktio olisi pyrkimys sopeuttaa Teklan 
hahmo Pastoraalikirjeiden vaatimuksiin. 193  Erityisesti suhteessa kysymykseen 
naisen alisteisesta asemasta Paavain ja Teklan teot käy Esch-Wermelingin mu-
kaan huolellista tasapainoilua hiljaisuuden ja alisteisuuden käsitteiden välillä, jol-
loin avoimesti julistavakin Tekla alistuu yhä Paavalin auktoriteetille.194 Näin Paa-
valin ja Teklan teot ja Pastoraalikirjeet ovat molemmat osa samaa kristillistä so-
peutumisstrategiaa vallitsevaan kulttuuriin ja yhteiskuntaan,195 missä sukupuoli-
suuteen perustuvista rooleista ja mahdollisuuksista käydään jatkuvaa neuvottelua. 
 Tästä neuvottelusta kirjoitan enemmän seuraavassa päääluvussa; käsillä 
olevan luvun kannalta ensisijaisen kiehtovaa on Esch-Wermelingin arvio siitä, 
miten kertomuksessa on ikään kuin kaksi Teklaa. Pohtiessani tekstin moniääni-
syyttä ja mahdollista ristiriitaisuutta tarkastelin Teklan yhtenäisenä ja loogisena 
hahmona. Ristiriita on kuitenkin mahdollista nähdä myös Teklan hahmossa, jol-
loin hiljainen ikoniumilaisneitsyt näyttäytyy Antiokiassa toimivan marttyyri-
julistajan vastakohtana. Näistä kertomuksessa ensin esitelty, Paavalin julistuksen 
käännyttämä neito, soveltuu paremmin Paavalin makarismeissa kuvattun ideolo-
gian symboliseksi viestinviejäksi. Paavalin makarismit toimivat Paavalin ja Tek-
lan tekojen avauksena ja antavat sille ideologisen kehyksen. Tulkintani mukaan ne 
eivät kuitenkaan läpäise autenttisesti koko kertomusta, mikä tukisi Esch-
Wermelingin huomiota eri traditioiden yhdistämisestä Pastoraalikirjeiden agendaa 
mukaillen. Paavalin ja Teklan teot tarjoaisivat siten seksuaalisen asketismin puo-
lustuksen, mutta pyrkisivät torjumaan sen emansopatorisen tendenssin keskitty-
mällä asketismin tuottamaan hallittuun ruumiiseen, jota askeesi ei vapauta naiseu-
desta ja sen tuomista rajoitteista.  
 
192  Esch-Wermeling 2008; Streete 2010. 
193  Esch-Wermeling 2008, 20–22. 
194  Esch-Wermeling 2008, 65–66. 
195  Streete 2010. 
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Työssäni tarkastelema seksuaalisen asketismin teema avaa ja syventää eroa ker-
tomuksen eri tasojen välillä. Seksuaalinen askeesi ja neitsyyden saama arvostus 
näyttelevät erilaisia osia eri kohtauksissa ja osissa kertomusta. Makarismit kerto-
muksen alussa johdattavat lukijaa yleistämään Paavalin julistuksen koko kerto-
muksen tulkinnalliseksi viitekehykseksi, mutta kuvaus Teklasta marttyyrina ja 
kastettuna ja pelastuksen todeksi elävänä opettajana välittävät toisenlaista ruumiil-
lisuuden kokemusta ja painotusta. 
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3. 
Seksuaalinen askeesi ruumiillistuneena 
pelastuksena 
 
 
Edellisessä luvussa olen tarjonnut oman luentani Paavalin ja Teklan teoista. Seu-
raavaksi tuon esiin Paavalin ja Teklan tekojen kontekstia ja hahmottelen kirjoi-
tuksen asemaa seksuaalisen asketismin ideaalisella ja teologisella janalla. Haen 
kertomukselle kontekstia sille kirjallisesti läheisistä apokryfisista apostolien teois-
ta, joissa tarkastelen erityisesti niissä kuvattujen naishahmojen ja seksuaalisen 
askeesin suhdetta vertailupintana Teklan kertomukseen. Myöhemmin tuon patris-
tista aineistoa tämän rinnalle osoittaen näiden molempien kirjallisuuden lajien 
toimivan vertailumateriaalina Teklan kertomukselle. Tätä kautta osallistun myös 
metodologiseen keskusteluun siitä, miten tekstejä käytetään tutkimuksen välineinä 
ja miten erilaisia tekstejä arvotetaan lähteinä.  
Patristisessa kirjallisuudessa neitsyyden teema on tärkeä, mutta siinä esite-
tyn ideaalin ja Teklan esimerkin välillä on nähtävissä ristiriita. Esitän tässä luvus-
sa ristiriidan johtuvan todellisuudessa käydystä neuvottelusta vallasta ja identitee-
tistä, jotka kulminoituivat erityisesti naisen askeettisessa ruumiissa. Keskityn eri-
tyisesti transformaation teemaan, joka ilmenee Teklan kertomuksen huippukoh-
dassa ristiinpukeutumisen kautta. Vaikka Teklan kertomuksessa ristiinpukeutumi-
sella on myönteinen merkityssisältö, sen harjoittaminen tuomitaan myöhemmin 
kirkon miesten teksteissä ja kokoontumisissa.  
Kirkkoisät rakensivat askeettisen diskurssin, joka tuotti omanlaisensa hie-
rarkian. Tämä askeettinen hierarkia oli sukupuolittunutta. Miehille askeesi saattoi 
tarjota väylän hengelliseen auktoriteetin saavuttamiseen, mutta tämä mahdollisuus 
pitkälti kiellettiin naispuolisilta askeeteilta, vaikka ylösnousemusruumiillisuuteen 
liitetty sukupuolieron katoaminen sai konkreettisen asun ristiinpukeutuvissa nai-
sissa. 
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3.1. Seksuaalinen asketismi apokryfisissa apostoli-
en teoissa  
Toisella vuosisadalla moni kirkon keskeisimmistä johtohahmoista päätyi torju-
maan vääränä opetuksena radikaalin askeesin, jolla viitataan kaikkia koskevaan 
vaatimukseen hylätä sukupuolisuhteet kääntymyksen yhteydessä. Sen ihanne 
esiintyy kuitenkin vahvana niin sanotuissa actoissa eli apokryfisinä apostolien 
tekoina tunnetussa kirjallisuudessa läpi toisen vuosisadan. Viimeistään kolmannen 
vuosisadan lopulla ja neljännen alkaessa on tapahtunut asenteellinen muutos, jol-
loin askeesia ja selibaattia edellytetään vähitellen yhä enenevässä määrin papeilta, 
piispoilta ja diakoneilta. Samaan aikaan kirjoitukset neitsyydestä ja neitseille 
yleistyvät, ja myös oppi Marian ikuisesta neitsyydestä alkaa jäsentyä.1 Siveys, 
neitsyys ja selibaatti ovat vaikuttaneet kristinuskon keskeisinä arvoina varhaisuu-
desta lähtien, mutta askeesin saama painoarvo on vaihdellut. Se on ollut kiihkeän 
neuvottelun kohde ja vallan väline.  
Toisella vuosisadalla, jolle apokryfiset apostolien teot pääosin ajoitetaan, 
Clemens Aleksandrialainen hyökkäsi enkraattista opetusta vastaan ja edusti näin 
proto-ortodoksista linjaa, joka tuomitsi yleisen vaatimuksen seksuaalisesta pidät-
täytymisestä kaikilta kristityiltä.2 Aiheesta käytiin kiivastakin väittelyä, missä 
näkyy jännite karismaattisten, kiertävien opettajien ja vakiintuneiden seurakuntien 
opettajien välillä, joista jälkimmäiset saattoivat usein olla myös itse perheellisiä.3 
Juuri actat välittivät David Hunterin mukaan varhaisen kristillisyyden eetoksen 
eskatologisesta puhtaudesta kolmannelle vuosisadalle,4 jolloin teema kulminoitui 
niin, että näkemys kaikkien kristittyjen tasavertaisuudesta suhteessa tuonpuolei-
suuteen tuomittiin harhaoppisena.5 Kolmannen vuosisadan merkittävistä kristilli-
sistä kirjoittajista Tertullianus, Cyprianus ja Origenes artikuloivat kukin tavallaan 
sitä enkraattisen tradition ulottuvuutta, jossa seksuaalisuus assosioituu syntiin ja 
seksuaalinen puhtaus puolestaan pelastukseen. Toisin sanoen he toisintavat ajatte-
 
1  Marian ikuisen neitsyyden roolista asketismin diskurssissa erityisesti Hunter (2007, 171–206). 
Mariologian keskeiset ideat esiintyvät myös aiemmassa materiaalissa, kuten Jaakobin prote-
vankeliumissa. 
2  Hunter 2007, 105. Clemens käsittelee avioliittoa erityisesti Stromatan 3.luvussa. 
3  Jännite näkyy Didakheessa (11–15) ja Kolossalaiskirjeessä (Kol. 3: 18–4: 1) sekä Pastoraalikir-
jeissä. Hunter 2007, 90–97. 
4  Actoista Hunter 2007, 139. 
5  Jovinianus (k. 405) tuomititin Roomassa 393 hänen vastustettuaan askeettista hierarkiaa. Hun-
ter 1987, 45; Hunter 2007. 
! 59 
lua avioliiton toissijaisuudesta askeettisessa hierarkiassa,6 joka neljännellä vuosi-
sadalla nivoutuu osaksi kristillistä dogmaa.7 
 
Apokryfisina apostolien tekoina eli actoina tunnetut varhaiskristilliset kirjoitukset 
tulevat tutkimuksessa usein kohdelluksi omana, erillisenä ilmiönään ja kirjallisuu-
denlajinaan. Näistä keskeisimpänä pidetään viittä tunnetuinta kirjoitusta eli Pieta-
rin, Paavalin, Andreaan, Johanneksen ja Tuomaan tekoja.8 Kirjallisuuden lajina 
ne eivät kuitenkaan asetu vain yhteen kategoriaan, vaan ne lainaavat romanttisen 
kirjallisuuden lisäksi filosofien elämäkerroista ja kreikkalaisesta historiankirjoi-
tuksesta.9 Actojen keskinäisistä suhteista ei vallitse yksimielisyyttä, mutta niiden 
nähdään olevan toisistaan jossain määrin kirjallisesti riippuvaisia. Johanneksen, 
Paavalin ja Pietarin tekoja pidetään kuitenkin varhaisempina kuin Andreaan ja 
Tuomaan tekoja.10 Manikealaiset sisällyttivät ne myöhemmin kaanoniinsa torjuen 
samalla kanoniset Apostolien teot, ja tämä on varmasti vaikuttanut actojen koh-
taamaan torjuntaan monissa proto-ortodoksisissa yhteyksissä samalla, kun mani-
kealaisuudesta on erottauduttu, onhan tekstien valitseminen yhteisön käyttöön 
aina myös identiteettikysymys. Actojen ei kuitenkaan nähdä syntyneen yhtenäise-
nä kokoelmana.11  
 Kun puhutaan varhaiskristillisestä radikaalista seksuaalisesta askeesista, 
mainitaan nämä teokset usein yhdessä sellaisen näkemyksen edustajina, joka edel-
lyttää sukupuolisuhteiden jättämistä kaikilta kristityiltä – toisin sanoen näiden 
kirjoitusten katsotaan yleisesti edustavan näkemystä, jossa tämä vaatimus nivou-
tuu kysymykseen pelastuksesta. Actoissa onkin kaikissa läsnä askeesin teema, 
mutta sen saama painoarvo vaihtelee. Askeesia ei niissä nähdäkseni systemaatti-
 
6  Hunter 2007, 127–128. 
7  Hunter 1987, 45. 
8  Käytän teksteistä suomenkielisiä nimiä, vaikka ne eivät aina olekaan täysin vakiintuneita, sillä 
tutkimuskirjallisuudessa tekstien nimet ovat usein englanninkielisiä. Vain osalla apokryfisiä 
tekstejä on esimerkiksi latinankielinen nimi, joka esiintyy tutkimuskirjallisuudessa. Pyrin näin 
välttämään sekavuutta, jota vierasperäiset nimet voisivat aiheuttaa. Muita actoja ovat muun 
muassa Filippuksen teot, Bartholomeuksen passio, Matteuksen passio, Barnabaan teot, Khan-
tippen ja Polyxenan teot, ”Oriental acts” ja Pseudo-Tituksen kirje. Nämä ajoittuvat viittä eni-
ten huomiota saanutta actaa myöhemmiksi, neljänneltä vuosisadalta kuudennelle. Elliott 1993, 
512–532. 
9  Klauck 2008, 8; Solevåg 2013, 138. 
10  Näin Elliott (1993, 229) varhaisimpina pidetään Paavalin ja Pietarin tekoja, myöhäisimpinä 
Tuomaan tekoja. Toisaalta Klauck (2008, 3) ehdottaa seuraavaa järjestystä: Johannes, Paavali, 
Pietari, Andreas, Tuomas. Actojen keskinäisestä järjestyksestä Prieur, Acta Andreae, 93; 
Bremmer 2001, 154. 
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sesti esitetä pelastuksen edellytykseksi, vaikka sitä pidetäänkin ideaalina ja toivot-
tuna.12 Teklan kertomus osana Paavalin tekoja ja siten actojen sarjaa on suhteessa 
muihin poikkeuksellinen sen päähenkilön sukupuolen tähden, mutta myös jossain 
määrin suhteessa seksuaaliseen asketismiin. Teklan kertomuksessa ei esiinny esi-
merkiksi Andreaan ja Tuomaan tekojen tapaista seksin kammoksumista, jossa 
yhdyntä nimetään ”iljetykseksi” ja joissa keskitytään välttämään ”lihan saastutta-
mista”. Jokaista actaa olisi syytä tarkastella myös itsenäisenä työnä ennen yleistä-
viä tulkintoja, mutta tässä yhteydessä mahdollisuuteni ovat rajalliset.13 Tekstien 
teologisista eroista huolimatta niitä yhdistää kertomusrakenne ja seksuaalisen as-
keesin korostus,14 ja siksi niiden tarkastelu yhdessä on perusteluta. Tarkastelen 
seuraavaksi neitsyyden ja pelastuksen teemojen esiintymistä Pietarin, Andreaan 
ja Tuomaan teoissa.  
3.1.1. Pietarin teko ja neitsyyden arvo 
Pietarin nimeä kantavat useat apokryfiset teokset Uuden testamentin kaanoniin 
lukeutuvien Pietarin kirjeiden lisäksi, ja Pietarin hahmo on myös keskeinen pseu-
do-clemensläisessä kirjallisuudessa. 15  Näistä apokryfisista teksteistä erityisesti 
toiselle vuosisadalle ajoittuva Pietarin teot, mukaan lukien Pietarin marttyyriker-
tomus,16 ovat säilyneet monella kielellä, mutta eivät alkuperäiseksi arvioiduksi 
 
11  Klauck 2008, 3; Solevåg 2013, 138. Erityisesti Andreaan teot on filosofinen teos (Solevåg 
2013, 140–141). 
12  Solevåg (2013, 138) esimerkiksi kiteyttää actojen jaetuiksi teologisiksi piirteiksi seksuaalisen 
itsehillinnän korostuksen sekä apostolin keskeisen roolin välittäjänä Jumalan ja ihmisten suh-
teessa. Hänen mukaansa Paavalin ja Teklan teot edustaa selvemmin yleistä askeesin vaatimusta 
kuin Andreaan teot. 
13  Actojen itsenäistä tarkastelua pitää tarpeellisena myös Solevåg (2013, 150). 
14  Spittler 2011, 204. 
15  Pietarin hahmoon liittyen on säilynyt kirjallisuutta monissa lajityypeissä Pietarin evankeliumis-
ta Pietarin ilmestykseen; lisäksi tunnetaan Pietarin ja kahdentoista apostolin teot (Nag Ham-
madi, NHC VI), joka kuitenkin on todennäköisesti käsittelyssä olevista actoista erillinen teos. 
Meyer 2007, 749. Myös kadonneesta Pietarin opetuksesta (Keryrgma Petrou) on välittynyt 
katkelmia Clemens Aleksandrialaisen teoksessa Stromata (Strom. 2. 15. 68) sekä muutamien 
muiden lainauksissa. Elliott 1993, 20–24. Pseudo-clemensläisestä kirjallisuudesta Elliott 1993, 
390, 431–438. 
16  Apostolin kuolemasta kertova marttyyrikertomus (passio) kiersi usein myös erillisenä kirjoi-
tuksenaan, mutta voidaan nähdä osana Tekoja. Mahdollisia viittauksia Pietarin tekoihin sisäl-
tävät Clemens Aleksandrialainen Stromata (Strom. III, Origenes sekä Didascalia, mutta niiden 
viittaukset koskevat Pietari-traditiota eikä varsinaista kirjallista tekstiä. Eusebiuksen maininta 
(HE 3.3.2) on varhaisin tunnettu viittaus Pietarin tekoihin, joka tässä yhteydessä torjutaan he-
reettisenä tekstinä (Elliott 1993, 390).  
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kreikaksi.17 Paavalin tekojen mahdollinen kirjallinen riippuvuus Pietarin teoista 
puoltaisi osaltaan sen varhaista ajoitusta toisen vuosisadan lopulle.18 Tarkastelen 
kuitenkin nyt erityisesti Pietarin tekona tunnettua koptin kielistä kertomuskatkel-
maa,19 joka tunnetaan osana Berliinin koodeksia 8502.20 Se on mahdollisesti ollut 
osa laajempaa kertomusta Pietarin teot,21 vaikka niiden keskinäisestä suhteesta ei 
ole lopullista varmuutta.22 Mielenkiintoni kohdistuu kuitenkin erityisesti juuri 
Pietarin teossa kuvattuun kohtaukseen sekä erääseen toiseen erilliseen kertomuk-
seen Pietarista, jonka tunnemme niin kutsutusta Pseudo-Tituksen kirjeestä, sillä 
niissä nuoren naisen neitseellinen ruumis nousee huomion keskiöön. Tätä vastoin 
 
17  Pietarin teot (Acta Petri) on säilynyt alkuperäisenä kreikankielisenä tekstinä vain Pietarin 
marttyyrikuolemaa kuvaavan katkelman osalta sekä pienenä Oxyrhynchuksen fragmenttina. 
Pidempi teksti tunnetaan kuitenkin latinankielisenä käännöksenä käsikirjoituksessa (Actus Ver-
cellences), joka ajoittuu 6.–7.vuosisadalle. Se sisältää Pietarin tekoina tunnetun materiaalin, 
mukaan lukien marttyyrikuvauksen. Lisäksi tekstin katkelmia tunnetaan latinaksi, syyriaksi, 
arabiaksi, armeniaksi, etiopiaksi, georgiaksi ja kirkkoslaaviksi. Koptiksi tunnetaan Pietarin tyt-
tärestä kertova katkelma, johon viitataan Pietarin tekona, joka on saattanut kuulua kreikankieli-
seen kokonaisuuteen. Elliott 1993, 391, 392–394; Schneemelcher 2003; latinalaisesta käsikir-
joituksesta Baldwin 2005. 
18  Schneemelcher (2003, 283) esittää ajoitusta vuosiin 180–190. Edellä olen tuonut ilmi, että 
Paavalin teot ajoitetaan Tertullianuksen Tekla-viittauksen vuoksi toisen vuosisadan puolivälin 
tienoille tai toisen vuosisadan lopulle. Kysymys Teklan kertomuksen ja Paavalin tekojen suh-
teesta kuitenkin mutkistaa kysymystä.  
19  Nimen yksiköllisyydestä on erimielisyyttä – myös Andreaan teoista tunnetaan yksiköllinen 
käsikirjoitus, kuten Quispel on huomauttanut (Meyer 2007, 749). Yksiköllisyys ei välttämättä 
sulje pois tekojen sarjaa näissä tapauksissa. 
20  Samaan koodeksiin kuuluvat Marian evankeliumi, Johanneksen salainen kirja sekä Jeesuksen 
Kristuksen viisaus (engl. The Wisdom of Jesus Christ). Pietarin teko käsittää koodeksin sivut 
123–141, joista valitettavasti sivut 133–134 puuttuvat. Meyer 2007, 749. 
21  Pietarin teot on säilynyt alkuperäisenä kreikankielisenä tekstinä vain Pietarin marttyyrikuole-
maa kuvaavan katkelman osalta sekä pienenä Oxyrhynchuksen fragmenttina. Pidempi teksti 
tunnetaan kuitenkin latinankielisenä käännöksenä käsikirjoituksessa, joka ajoittuu 6.–
7.vuosisadalle. Se sisältää Pietarin tekoina tunnetun materiaalin, mukaan lukien marttyyriku-
vauksen. Näiden lisäksi kirjoituksesta tunnetaan katkelmia syyriaksi, koptiksi, arabiaksi, ar-
meniaksi, etiopiaksi, georgiaksi ja slaaviksi. Pietarin teko on säilynyt vain edellä nootissa mai-
nitussa koptilaisessa Berliinin koodeksissa, joka ajoittunee 4.–5.vuosisadalle. 
22  Schmidtin (1903; 1924; 1927) työtä mukaillen Schneemelcher pitää Pietarin tekoa todennäköi-
senä avauskohtauksena Pietarin teoissa, mutta toisaalta esittää myös apokryfisen Tituksen kir-
jeen Pietari-osiota mahdollisena samaan tehtävään. (Schneelmelcher 2003). Myös Meyer 
(2007, 749) pitää tutkijoiden yleisen näkemyksen mukaisesti Pietarin tekoa mainitun kaltaise-
na avausjaksona, joka tällöin sijoittuisi luultavasti Jerusalemiin. Elliott niin ikään liittäisi kat-
kelman kertomuskokonaisuuden alkuun (Elliott 1993, 391, 397). Baldwin (2005, 59) muistut-
taa kuitenkin myös vasta-argumenttien merkityksestä ja kritisoi tapaa, jolla Schneemelcher si-
sällyttää koptilaisen katkelman sekä muita katkelmia osaksi Pietarin tekoja. Yleisen hypotee-
sin mukaan latinalaisesta käännöksestä puuttuisi kolmannes alkuperäisestä tekstistä (Baldwin 
2005, 59, erityisesti n. 142). 
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varsinaisessa Pietarin teoissa seksuaalisen kieltäytymisen tai puhtauden teema ei 
korostu yhtä merkittävästi, vaikka teksti edustaakin askeettista kristillisyyttä.23 
Pietarin teko kuvaa, kuinka väkijoukko suhtautuu epäuskoisesti Pietariin 
tämän parannettua useita ihmisiä jättäen kuitenkin oman tyttärensä halvaantunee-
seen tilaan. Pietari parantaa silloin tyttärensä osoittaakseen Jumalan voiman, mut-
ta käskee jälkeenpäin tytärtä palaamaan paikalleen halvaantuneena. Väen surressa 
tytön kohtaloa Pietari kertoo, miten tyttö tultuaan kymmenvuotiaaksi muodostui 
houkutukseksi monille miehille, ja eräs torjuttu kosija ilmeisesti vei tytön kotoaan 
vasten tämän tahtoa. Kertomuksesta puuttuu tässä kohdin hieman yli kaksi sivua, 
mutta se jatkuu seuraavasti: 
 
Ptolemaioksen [miehet] 24  olivat laskeneet tytön 25  talon eteen ja menneet 
pois. Kun minä ja tytön äiti huomasimme26 tämän, menimme tytön luokse27 
ja näimme28  hänen ruumiinsa olevan kokonaan toiselta puolelta29 päästä 
varpaisiin halvaantunut30 ja surkastunut.31 Kannoimme hänet pois ylistäen 
Herraa, joka on pelastanut palvelijansa32 saastumiselta [ja] [tuhoutumisel-
ta].33 Tästä syystä tyttö [pysyy] samassa tilassa tänä päivänä. 
Pietarin teko, 135.34 
 
Kertomuksen mukaan Ptolemaios oli ihastunut Pietarin tyttäreen ja antanut siepata 
tämän. Teksti ei anna ymmärtää, että tyttö olisi millään tavoin ollut halukas läh-
 
23  Pietarin tekojen alussa Paavali julistaa ”miehille ja veljille”, että näiden olisi jätettävä kaikki 
viha, julmuus ja seksuaalinen synti (engl. ”fornication, pollution”; Pietarin teot, 2). Lisäksi 
esimerkiksi marttyyrikertomuksessaan Pietari järkyttää yhteisöä saaden myös viehättävän 
Xanthippen, Albinuksen vaimon, kieltäytymään aviovuoteesta (Acta Petri, 34 [35]) – tapahtu-
makulku, joka toistuu apokryfisissa apostolien teoissa lukuisissa yhteyksissä. 
24  Ptolemaioksen miehet eli palvelijat tai orjat. 
25  t4eere 4hm (4hre, lapsi, Lambdin 1983, 308), nuori tai pieni tyttölapsi.  
26  ntereieime (eime, eimme, to know, understand, realize; Lambdin 1983, 223); Elliott (1993) 
kääntää: ”When [we] became aware of it […]”.  
27  aubwk epitn-, (epeitn = epesht [Lambdin 1983, 224], maahan, alas [Lambdin 1983, 220]). 
28  an 6e et4eere; 6e (6ee, 6he; 6hu), to fall; 6e + e, to find, discover (Lambdin 1983, 323). 
29  pouasathr3 mpesswma (kr. Σωµα). 
30  [ an a]in neseib 4a tesa pe sw2 – samoin kuvataan Pietarin teoissa naista nimeltä Rufi-
na, joka halvaantuu Paavalin puhuteltua tätä tämän synnistä ehtoollisen yhteydessä (Pietarin 
teot, 2). Brashler & Parrott 2012, n.11. 
31  a34ooue (4ooue; 4ouwou, to become dry, dry up, become dessicated; Lambdin 1983, 
312). Elliott (1993) kääntää ”disabled”, Brashler & Parrott ”withered”. 
32  te3 6m-6al. 
33  [mn ou]ϫw6m- men oute[ko]. ϫw6m, - ϫe6m, - ϫa6m; ϫa6m-, to defile, pollute; to become defiled, 
polluted [Lambdin 1983, 349]; Elliott (1993) kääntää: ”defilement, shame, and [destruction]”. 
34  Käännökseni perustuu The Gnostic Coptic Libaryn julkaisemaan tekstieditioon, joka puoles-
taan pohjautuu Till-Schenken editioon pienin muutoksin. Brashler & Parrott 2012. 
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temään miehen matkaan. Lienee epäeettistä ottaa kantaa siihen, olisiko tyttären 
ollut parempi mahdollisesti tulla kenties raiskatuksi vai halvaantua, mutta hal-
vaantumisen ylistäminen suurena siunauksena on merkille pantavaa. Tytöstä ei 
kerrota tämän jälkeen mitään, vaan kertomus keskittyy Ptolemaioksen, tytön 
”ihailijan”, kääntymykseen. Kertomus selvästi ihannoi tytön koskemattomuutta, 
mutta edellyttääkö se sitä pelastuksen ehtona? Pietarin ja tämän vaimon rukouk-
sen mukaan Herra pelasti tytön häpeältä ja tuholta – tuhon ei kuitenkaan välttä-
mättä tarvitse merkitä varsinaista eskatologista tuhoutumista tai tuomiota. Pietari 
tai hänen vaimonsa ei ole seksuaalisesti kokematon,35 mutta radikaalimmassa ajat-
telussa kääntymisen ja kasteen myötä kristitty hylkää kaikki sukupuolisuhteet. 
Kaste symbolisena kuolemana sopii tähän ajatukseen paluusta viattomuuteen ja 
puhtauteen, mitä kaikkea neitsyys edustaa. Neitsyys vaikuttaa saavan jälleen tek-
nisiä määritelmiä laajemman merkityskentän, jossa se merkitsee yleistä siveyttä ja 
sukupuolisuhteiden jättämistä. Toisin sanoen se merkitsee seksuaalisuuden hyl-
käämistä yleisellä ja metaforisella tasolla.36 Lopunajallisuus, palaava messias ja 
pian koittava tuomio eivät sovi yhteen seksuaalielämän kanssa, vaan seksuaalinen 
asketismi on keino valmistautua uuteen maailmanaikaan. Pietarin tyttärestä ei 
kerrota muuta kuin se, että hän ei ole menettänyt arvokasta neitsyyttään, jota hal-
vaantuneisuus suojelee. Hän ei ole omia valintoja tekevä toimija tai itsessään tär-
keä. Pietarin tyttären neitseellinen ruumiis toimii kertomuksessa symbolina jolle-
kin suuremmalle – kristittyjen moraaliselle puhtaudelle, jota seksin saastaisuus ei 
likaa. Vastatessaan väkijoukon kysymyksiin Pietari johdattaa kertomukseensa 
kuvaten ilmestyneen hänelle sinä päivänä, jona tytär oli syntynyt. Jeesus sanoi 
näyssä:  
 
”Peter, this day has been born for you a great affliction, for this daughter will 
harm many souls, if her body remains well!” 
Pietarin teko, 132. 
 
Vapahtaja itse kiinnittää huomion vastasyntyneen tyttären potentiaalisesti herät-
tämään seksuaaliseen himoon ja sen tuhoavaan voimaan, ja jopa Pietari myöntää 
 
35 Tämän huomaavat myös Brashler & Parrott (2012) pyrkiessään lieventämään Schmidtin tulkin-
taa tekstistä. He myös huomauttavat, ettei syytä kosijan torjumiselle avata. Kertomus on toi-
saalta voinut palvella sekä hillitympiä että radikaalimpia tulkintoja, kuten erot suhteessa Pieta-
rin tekoihin osaltaan osoittavat (Brashler & Parrott 2012). 
36  Tätä ilmentää myös esimerkiksi se, miten kirkkoisien ylistämiin nuoriin leskiin viitataan neit-
seinä. 
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ajatelleensa näyn tehneen hänestä itsestään pilkkaa (Pietarin teko, 132). Tämä 
ilmentänee sitä, miten kertomus odottaa jo itse olevansa mieltä kuohuttava. Se 
kyseenalaistaa vallitsevat arvot tietoisesti. Pietarille ja tämän vaimolle ei ole tär-
keintä naittaa tytärtään, vaan kristillisestä uskosta käsin motivoitu elämä ja sitä 
seuraava pelastus myös tytön kohdalla. Nykyisellä yhteisöllä ja sen odotuksilla ei 
ole Pietarin perheelle merkitystä eskatologisen Kristus-uskon myötä, mutta samal-
la kertomus hyödyntää tuon yhteisön keskeistä arvon merkkiä, neitsyyttä, ilmais-
tessaan uskonnollista todellisuuttaan.37 
Pseudo-Tituksen kirjeen välittämä Pietari-katkelma kertoo samankaltaises-
ta kohtauksesta Pietarin ja erään maanviljelijän välillä. Kyseessä on latinalainen 
kirjoitus, joka lienee syntynyt 400-luvulla espanjalaisen kirkon piirissä.38 Katkel-
ma kertoo maanviljelijästä tai puutarhurista, joka tuo ainoan tyttärensä Pietarin 
luo ja pyytää, että tämä rukoilisi neitseellisen tytön puolesta. Pietarin pyytää ru-
kouksessaan, että … ”the Lord would bestow upon her what was expedient for her 
soul” (Pseudo-Titus)39. Pietarin rukousta kuitenkin seuraa tytön kuolema. Tekstin 
mukaan tytön isä on kykenemätön tunnistamaan tätä taivaallisen armon lahjaa ja 
vaatii Pietaria herättämään tytön kuolleista.40 Tyttö herätetään, mutta vain muu-
tamia päiviä myöhemmin uskovaksi tekeytynyt mies viettelee tytön. Kuten Pieta-
rin tyttären kohdalla halvaantuneisuus, näyttäytyy kuolema seksuaalisen puhtau-
den menettämistä parempana, siunatumpana mahdollisuutena. Tämäkään katkel-
ma ei suoraan väitä neitsyyden tai seksuaalisen kieltäymyksen olevan pelastumi-
sen ehdoton edellytys, mutta se esitetään toivottuna ja haluttuna, ja sen menettä-
minen kammottavana kohtalona. Seksuaalinen puhtaus on pelastuksen kuva näissä 
kertomuksissa, joissa valitaan hyvän ja pahan välillä. Näissä lyhyehköissä kerto-
 
37  Kertomuksen lopulta avoimeksi jäävä symboliikka on antanut tilaa tulkinnoille. Keskustelussa 
Pietarin teon asemasta osana Berliinin koodeksia Brashler & Parrott ehdottavat, että juuri ker-
tomuksen avoimuus erilaisille tulkinnoille selittäisi sen päätymistä osaksi kyseistä koodeksia. 
Heidän mukaansa kertomusta olisi ollut mahdollista lukea gnostilaisittain siten, että Ptolemaios 
edustaa maailmaan kiinnittyvää sielua ja Pietarin tytär puolestaan langennutta Sofia-hahmoa 
(Brashler & Parrott 2012). 
38 Pseudo-Tituksen kirje tunnetaan vain tämän yhden 1896 löytyneen käsikirjoituksen myötä. 
Teksti julkaistiin 1925 (D. de Bruyne [Rev. B én. 37, 1925, pp. 47–72; reprinted PL Suppl. II 
1522–1542], Schneemelcher 2003). Kirjoituksen on arvioitu olevan poikkeuksellisen epäonni-
nen käännös kreikasta latinaan (Schneemelcher 2003). Se sisältää monia lainauksia raamatul-
listen sitaattien lisäksi apokryfisistä teksteistä ja erityisesti apokryfisista apostolien teoista (El-
liott 193, 532; Schneemelcher [2003] pitää tätä muiden kirjoitusten käyttöä tekstin merkille 
pantavimpana piirteenä). Tekstin arvellaan kiertäneen priscillanistisissa, asketismia korosta-
neissa piireissä. 
39 Käännös Elliott 1993, 398–399. 
40  Isää kuvataan vanhaksi ja typeräksi: “But this distrustful old man, failing to recognize.” Elliott 
! 65 
muksissa tai kertomuskatkelmissa keskitytään tämän teeman ympärille pelkistäen 
moniulotteiset uskonnolliset teemat kysymykseksi nuoren tytön neitseellisestä 
ruumiista. Tämä todistaa osaltaan ruumiillisuuden ja erityisesti neitseellisen ruu-
miin symbolisesta potentiaalista. 
 Willem Schneemelcher kommentoi Pietarin tekoa todeten, ettei katkelma 
ole sisällöllisesti ”erityisen huomionarvoinen”,41 mutta tarkasteltaessa käsityksiä 
sukupuolisesta ja seksuaalisesta ruumiillisuudesta kertomus, kuten myös kertomus 
maanviljelijän tyttärestä, näyttäytyy mielestäni erittäin merkityksellisiltä. Kyseiset 
tekstit ovat osa sitä aineistoa, joka todistaa varhaisen kirkon patriarkaalisesta lo-
giikasta; ne vertautuvat niihin kirkkoisiin, jotka keskustelevat raiskauksen tai viet-
telyksen uhkaamista neitseistä.42 Näissä keskusteluissa yhdistyvät patriarkaalisen 
kulttuurin nuoren naisen seksuaaliseen kokemattomuuteen liittämät merkitykset, 
yleinen kulttuurinen ymmärrys seksistä saastaisena ja epäpyhänä asiana sekä neit-
syyden symboliikka, joka on saanut kristinuskossa erityisen uskonnollisen ulottu-
vuuden. 
3.1.2. Andreaan teot ja avioliiton ristiriidat 
Andreaan teot43 on mahdollisesti ollut apokryfisista apostolien teoista kaikkein 
laajin kertomus,44 ja se on nähty actoista kaikkein filosofisimpana.45 Monet ar-
vioivat sen olevan askeettisen korostuksensa perusteella suhteellisen varhainen, 
mutta Paavalin ja Pietarin tekoja myöhempi, kolmannen vuosisadan alussa syn-
tynyt kirjoitus,46 mutta myös toisen vuosisadan jälkimmäisen puoliskoa pidetään 
todennäköisenä ajoituksena.47 Varhaisin tunnettu viittaus siihen on Eusebioksen 
 
1993, 398–399. 
41  Schneemelcher 2003, 279. 
42  Schroeder 1999. 
43  Kreikan- ja latinankielinen teksti Jean-Marc Prieur (1989) Acta Andreae; englanninkielinen 
käännös saatavalla: Elliott (1993), Schneemelcher (2008). 
44  Kertomusta ja sen katkelmia tai osia on muokattu sen liian radikaaliksi koetun askeettisen 
korostuksen tähden. Vaikka Nikoforuksen stikometria (800-luvulta) ei tunne tekstiä, antaa 
Gregory of Tours ymmärtää valinneensa Andreaan Vitaan hänen tekojaan kuvaavasta kerto-
muksesta vain ihmeistä kertovat osat, mikä antaa Elliottin mukaan viitteitä varhaisemman teks-
tin laajuudesta. Tuntemamme teksti perustuu pitkälti juuri Gregoriuksen Vitaan 500-luvun lo-
pulta. Elliott 1993, 231–232. Myös muita Andreaan nimeä kantavia kertomuksia on useita; 
Andreaan ja Matteuksen teot, Pietarin ja Andreaan teot, Andreaan ja Paavalin teot. 
45  Erityisesti platonisen filosofian vaikutus on nähtävissä Solevågin mukaan (2013, 139). 
46  Kolmannelle vuosisadalle kirjoituksen ajoittaisivat esimerkiksi Elliott (1993, 235–236) ja 
Klauck (2008, 116).  
47 Varhaisempaa ajoitusta kannattavat Prieur (1989, 413–414) ja Solevåg (2013, 140). Tämän 
puolesta puhuvat vähäiset viittaukset kanonisiin kirjoituksiin, kirkollisten rituaalien puute sekä 
poikkeuksellinen kristologia (Solevåg 2013, 140; Prier 1989).  
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(n. 275–339) maininta historiateoksessaan, jonka mukaan teksti on syytä torjua 
muutamien muiden apokryfisten tekstien ohella.48 Hieman myöhemmin Epifanius 
(n. 315–403) kertoo lukuisten harhaoppisten käyttävän tekstiä,49 ja tekstin arvioi-
daankin vaikuttaneen esimerkiksi manikealaisiin psalmeihin.50 Andreaan tekojen 
edustamaa maailmankuvaa on kuvattu ”dualistiseksi”51 ja sen yhteyttä niin sanot-
tuun gnostilaiseen kristillisyyteen on hahmoteltu, mutta yleisesti on todettu, ettei 
teksti edusta ”täysin gnostilaista” maailmankuvaa.52 Teksti ei olekaan maailman-
kuvallinen kokonaisesitys tai tutkielma, vaan kertomus apostoli Andreasta ja tä-
män lähetysmatkasta, jossa korostuu seksuaalielämän hylkääminen osana kris-
tinuskon omaksumista. Se on ollut suosittu saamistaan tuomioista huolimatta, ja 
siitä tuotettiin myös uusia ja hyväksytympiä versioita.53 Tämänkin vuoksi säilynyt 
käsikirjoitusmateriaali on moninaista, ja kertomus on säilynyt vain osittain.54  
 Andreaan teoissa kuvataan Andreasta levittämässä kristillistä sanomaa, 
jonka omaksuvat vaikutusvaltaisen miehen vaimo Maximilla sekä aviomiehen 
 
48  HE 3.25.6; tekstin käytöstä todistaa myös Philaster of Brescia 300-luvun lopulla (Diversarum 
Hereseon Liber 61). 
49  Epifanios, Pan. Haer. 47.1.5; Ad. Haer. 2.47.1; 2.63.2.; Augustinus kirjoittaa noin vuonna 404 
manikealaisten ja priscillalaisten käyttävän tekstiä (C. Faust. 14.1; 22.79, 30.4). Tekstien yh-
distäminen ”harhaoppisiin” osaltaan johti niiden yleiseen torjumiseen, kuten Andreaat teot si-
sältävä tuomittujen tekstien lista ”Gelasian decree”. Tätä aiemmin jo paavi Innocentius I oli 
tuominnut tekstin. Kuitenkin osa apokryfisista teksteistä sai enemmän tai vähemmän muokat-
tuna uuden elämän, kuten kertomus Andreaasta Gregory of Tour’sin Liber de Miraculis Beati 
Andrea Apostoli (tunnetaan myös nimellä Virtutes Andreae). Elliott 1993, 231–232. 
50  Manikealaiset psalmit sisältävät viittauksia tapahtumiin, jollaisia kuvataan Andreaan teoissa; 
ne ovat peräisin samalta ajanjaksolta. Elliott 1993, 231. Manikealaisissa psalmeissa on kuiten-
kin tätäkin enemmän yhteyksia apostoleja koskeviin traditioihin. Niissä mainitaan myös Tek-
lan lisäksi lukuisat muut apostolien teoissa esiintyvät naiset esikuvallisina hahmoina. Davis 
2001, 100–101. 
51  Prieur 2003, 110–115. 
52  Elliott 1993, 236. Gnostilaisuuden tutkimuksessa käsitteen määrittely on itsessään problemati-
soitu, eikä sen käyttö ole enää niin yksinkertaista kuin aiemmassa tutkimuksessa (Brakke 
2010). Myöskään Marjasen esittämin kriteerein (Marjanen 2008) Andreaan tekoja ei voi luon-
nehtia gnostilaiseksi.  
53  Ajanjaksolla 200–800 Andreaan tekoja “luettiin kaikkialla” (Prieur 2003, 104), mutta lännessä 
tekstiä todennäköisesti lakattiin kopioimasta 400-luvulla ja idässä 800-luvulla (Prieur 2003; 
Schneemelcher 2003, 103–104). Keskeisin ”katolisoitu” versio kertomuksesta syntyi Gregory 
of Tour’sin työnä 500-luvun lopulla, ja on samalla viimeisin latinalainen todistaja kertomuksel-
le kokonaisuudessaan (Prieur 2003, 103). 
54  Kirjoitus on mahdollisesti syyrialaista tai egyptiläistä alkuperää. Kertomus on säilynyt kreikak-
si ja latinaksi, kreikaksi, latinaksi, koptiksi ja armeniaksi. Tärkeimmät käsikirjoitukset ovat Si-
nai Gr. 526 (900-luvulta) ja Jerusalem S. Saba 103 (1100-luvulta), joihin yleisesti käytössä 
oleva editio (?) pääosin pohjautuu, vaikka Vatican 808 –käsikirjoitus (900–1000-luvulta) sisäl-
tää materiaalia, mitä edellä mainitut käsikirjoitukset eivät sisällä, mutta ei puolestaan välitä 
marttyyrikertomusta (Elliott 1993, 232–233). Näiden lisäksi tunnetaan fragmentteja. Marttyy-
rikertomus on lisäksi säilynyt useammissa yhteyksissä erikielisinä fragmentteina. Elliott 1993, 
233–235. 
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veli Stratokles todistettuaan jälkimmäiselle kuuluvan orjan ihmeellistä parantu-
mista (Andr. teot, 6–12).55 Maximilla hylkää aviovuoteen kääntymyksensä jälkeen 
huomioimatta miehensä Aigeateksen toiveita (Andr. teot, 13–16). Maximilla sekä 
myöhemmin myös Andreas rukoilevat molemmat Jeesusta suojelemaan Maximil-
laa tältä ”ällötykseltä” (Andr. teot, 14, 16). Maximilla ratkaisee aviomiehen vaa-
timusten synnyttämään dilemman pukemalla orjatytön vaatteisiinsa ja lähettämäl-
lä tämän miehensä luo (Andr. teot, 17). Kun aviomies lopulta huomaa maanneen-
sa toistuvasti orjansa kanssa, hän surmaa tämän erityisen raa’asti (Andr. teot, 
22).56 Aviollinen konflikti johtaa lopulta Andreaan ristiinnaulitsemiseen, jolta 
tämä voisi lopulta myös säästyä, mutta apostoli valitsee marttyyriuden (Andr. teot, 
59–63).57 Maximilla ja Stratokles huolehtivat apostolin hautauksesta ja jatkavat 
syntyneen seurakunnan oletettavasti keskeisinä hahmoina (Andr. teot, 64).58  
 Andreaan tekojen nähdään usein edustavan radikaalia, enkraattista opetus-
ta, jossa seksuaalinen asketismi esitetään pelastuksen ehdoksi.59 Tämän luonneh-
dinnan on kuitenkin hiljattain kyseenalaistanut Anna Rebecca Solevåg, jonka mu-
kaan pelastus ei tule kertomuksessa määritellyksi asketismin kautta.60 Hänen mu-
kaansa kertomus välittää platonistisesti värittynyttä sanomaa pelastuksesta, jossa 
seksuaalinen kieltäymys ja paasto eivät kuitenkaan ole pääosassa.61 Tekstissä kä-
sitellään vain Maximillan kieltäymystä, minkä lisäksi Andreaan ja Stratokleksen 
välisen suhteen kuvauksessa käytetään homoeroottista kieltä, joten Solevågin mu-
kaan kysymyksen miesten seksuaalisesta askeesista on jäätävä avoimeksi.62 Ajat-
telen samoin siitä, ettei seksuaalista askeesia tule nähdä pelastuksen ehdottomana 
 
55  Teksti kuvaa Stratokleen kääntymystä samaan tapaan kuin Teklan kääntymystä kuvataan. 
”Stratocles was with the apostle night and day and never left him sometimes examining, lear-
ning […]. Declaring that he would leave of all his possessions, he decided to live alone, with 
no one else but the apostle” (Andr. teot, 8). Teklan kohdalla tämä nähdään usein romanttisena 
motiivina ja toisaalta ilmauksena Teklan alisteisuudesta suhteessa apostoliin. Kts. 2..4 “Paava-
lin ja Teklan suhde” 
56  Euclia, kyseinen orja, saattaa olla raskaana; usein ohitettu tutkimuskirjallisuudessa. Solevåg 
2013; Lait Lex Papia ja Lex Julia (Rousselle 1988, 36) saattavat myös selittää silmitöntä raivoa 
tilanteessa, jossa mies on luullut voivansa saada laillisia jälkeläisiä; muistettava kuitenkin laki-
en paikalliset variaatiot. 
57  Teema on yleinen apokryfisissa apostolien teoissa; valmius marttyyriuteen on yleinen ihanne 
varhaisessa kristillisyydessä (Perkins 1995), ja Augustinus nostaa sen jopa seksuaalista pidät-
tymistä merkittävämmäksi. Hunter 2007.  
58  Aviomiestä kuvataan kertomuksessa toistuvasti käärmeeksi (Andr. teot, 16, 37).  
59  Näin Andreaan tekoja tulkitsee Klauck (2008, 135), samoin Prieur (2003). Solevåg 2013, 149. 
60  Solevåg 2013, 143. 
61  Platonisia piirteitä kertomuksessa ovat: ”understanding of the inner self; a unification with the 
divine; a lasting sense of peace and rest.” Solevåg 2013, 146. 
62  Solevåg 2013, 148–150, 179. 
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edellytyksenä, mutta näen askeesin kirjoituksessa yleisenä ja myös miehiä koske-
vana ihanteena.  
 Kirjoituksen yleinen suhtautuminen seksiin on hyvin kielteisesti väritty-
nyttä ja vähintään seksuaalinen itsehillintä on varhaiskristillisessä kontekstissa 
erityisen ihailtua.63 Kertomuksessa Maximillan kääntymys kulminoituu kysymyk-
seen aviollisista velvollisuuksista ja seksiä kuvataan tekstissä toistuvasti saastai-
seksi ja vastenmieliseksi asiaksi. Maximilla tekee kaikkensa välttääkseen avio-
vuoteen kääntymyksensä jälkeen, mihin Andreas kannustaa häntä.64 Kuten kerto-
muksessa Teklasta, sosiaalinen rakenne järkkyy jossain määrin apostolin edusta-
man askeettisen opetuksen myötä.65 Ongelmana ei näyttäydy uusi usko sinänsä, 
vaan sen vaikutus naisten käytökseen. Näen eron miesten ja Maximillan kuvauk-
sen välillä selittyvän sukupuolittuneista rakenteista käsin. Miesten seksuaalinen 
asketismi ei aiheuta yhteisössä samanlaista kriisiä kuin naisten kohdalla, sillä 
miehellä on naista useammin enemmän ruumiillista itsemääräämisoikeutta. Filo-
sofin tai hengellisen opettajan hahmoon usein kuului seksuaalinen pidättäytymi-
nen tai vähintään naimattomuus. Kertomuksen perusteella vain Maximilla on sel-
västi naimisissa, minkä lisäksi naisen seksuaaliseen ruumiiseen liittyy erityisiä 
symbolisia mahdollisuuksia. 
 Teklan ja Maximillan hahmoja yhdistää kääntymys vastoin lähipiirin hy-
väksyntää ja aviovaimon osan torjuminen tai sen hylkääminen. Sekä naisten 
omassa ilmaisussa että kertomuksissa yleisemmin on kuitenkin huomattavaa sek-
suaalisen korostuminen Andreaan teoissa. Se näkyy myös siinä, miten Maximilla 
kuvaa uskoaan:  
 
”Minä olen rakastunut, Aigeates,66 Rakkauteni kohde ei ole tästä maailmas-
ta niin, että se voisi olla sinun käsitettävissäsi.67 Öin ja päivin se pitää mi-
 
63  Kontrasti Maximillan aviomieheen myös korostaa muiden itsehillintää. 
64  Andreas on valmis kuolemaan ennemmin kuin antaisi Maximillan luopua askeesista. 
65  Aegates, kuten Teklan sulhanen Tamyris, ei hyväksy tilannetta ja vaatii apostolia vastuuseen. 
Tilanne muistuttaa monin tavoin Paavalin ja Teklan teoissa kuvattua sosiaalista konfliktia, jos-
sa apostolin julistus saa aikaan sen, että naiset kieltäytyvät osastaan morsiamina ja vaimoina. 
Maximillaa ja Teklaa erottaa se, että edellisen tulisi vaimona olla miehensä saatavilla, mitä 
Tamyris ei vielä voi morsiameltaan edellyttää. Heidän kohtaloitaan yhdistää kuitenkin käänty-
mys vastoin lähipiirin hyväksyntää ja naisen perinteisen osan hylkääminen. Maximilla hylkää 
seksuaalielämän ilman miehensä suostumusta. Tästä Augustinus myöhemmin moittii. Hunter 
2007; Solevågin 2013. 
66  “Φιλω, Αιγεατα, φιλω.” 
67 “ωστε γενεσθαι σοι καταδηλον“. Καταδηλος, ον, manifest, visible; κ. γενεσθαι, to be discove-
red (LSJ). 
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nusta kiinni ja polttaa minua rakkaudellaan.68 Sitä on vaikea nähdä etkä si-
nä voi erottaa minua siitä, sillä se on mahdotonta. Anna siis minun yhtyä 
siihen, ja yksin sen äärellä minä lepään.”69 
Andreaan teot, 23.70 
 
Myös Teklan kertomukseen liittyen on tutkimuksessa korostettu sen eroottisia 
sävyjä, mutta niiden kautta ei kuitenkaan ilmaista uskon sisältöä. Molemmissa 
kertomuksissa korostuu naishenkilön määrätietoisuus ja toimijuus, jonka luok-
kasidonnaisuus tulee kuitenkin Andreaan teoissa korostuneesti esiin.71 Maximil-
lan toimijuus rajoittuu kuitenkin seksuaalisuuden torjumiseen ja toimimiseen koti-
taloutensa patroonana. Kääntymyksensä jälkeen hän tarjoaa tilan kristittyjen ko-
koontumiselle ja vaikka hän on itse kokoontumisissa läsnä,72 hän ei esitä kysy-
myksiä tai osallistu keskusteluun. Andreaan kuoleman jälkeen Maximillan kerro-
taan eläneen pyhää ja hiljaista elämää, ”provided by the love of Christ, she spent 
her time happily with the brehtern” (βιον σεµνον και ἣρεµον; Andr. teot, 64[10]). 
Maximilla täyttää feminiinisten hyveiden, hiljaisuuden ja vaatimattomuuden, vaa-
timukset esimerkillisesti suhteessa apostoliin ja seurakuntaan,73 mutta samaa ei 
voida sanoa Teklasta tämän marttyyriuden ja kasteen jälkeen. 
 Maximillan alisteisuus suhteessa Andreaaseen ja Stratoklekseen perustuu 
tekstissä siihen, ettei hän oikeastaan nouse seksuaalisuutensa yläpuolelle. Sen 
sijaan Maximilla ja hänen ruumiillisuutensa muodostuvat symboliksi synnin voit-
tamiselle. Andreas puhuttelee Maximillaa verraten tätä Eevaan ja itseään Aata-
miin: 
 
”[…] the most important thing I should say to you now comes to me: I right-
ly see in you Eve repenting and in me Adam converting. […] Just as Adam 
died in Eve through the complicity with her, so also I now live in you 
 
68  ”[...] εξαπτει και φλεγει τη προς αυτο στοργη”, εξαπτω, fasten from or (as we [the English 
speaking] say) to (LSJ). ”φλεγω”, to burn, burn up; metaph. kindle, inflame with passion 
(LSJ). 
69  ”Ἒα ουν µε αυτω προσοµιλειν, µε και µονω αυτω προσαναπαθεσθαι.” Προσοµιλεω, to hold 
intercourse with, associate with; of sexual intercourse, π. γυναικι (LSJ). Suomeksi tässä ”olla 
yhteydessä tai yhtyä”. Προσαναπαυω, cause to rest, sleep beside, rely on, find rest in (LSJ). 
70  Solevågin mukaan Maximilla antaa tässä aviomiehensä ymmärtää oletuksensa uskottomuudes-
ta olevan oikea, mutta itse näen luontevammaksi nähdä katkelman ensisijaisesti uskonnollisen 
hurmion sanoittamisena. 
71  Erityisesti suhteessa asketismin ja pelastuksen yhteyteen on tarkasteltu tekstissa kuvattuja 
orjia, erityisesti Maximillan miehensä luo lähettämää Eucliaa. Solevåg 2013; Lehtipuu 2010. 
72  Andreas opettaa Maximillan makuuhuoneessa. 
73  Kr. ἣσυχια, σωφροσυνη; Solevåg 2013. 
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through your observing the commandment of the Lord and through your 
transporting yourself to a state worthy of your being.” 
Andreaan teot 37(5)–39(7).74 
 
Andreas kehottaa Maximillaa vastustamaan aviomiestään, joka vertautuu syntiin-
lankeemuskertomuksen käärmeeseen ja paholaiseen (Andr.teot, 40[8]). Maximilla 
on kirjoituksessa samanaikaisesti sekä Kristuksen morsian että uusi Eeva. Uutena 
Eevana hän voi korjata ensimmäisen naisen synnin. Vaikka Kerstin Aspegrenin 
mukaan Andreaan teot edustavat traditiota, jossa Aatamin ja Eevan nähdään jaka-
van vastuun syntiinlankeemuksesta,75 korostuu tekstissä Eevan rikkomus ilman, 
että Aatami tarjoaa sille vastaparia. Andreas korostaa Eevan syntiä, joka jälleen 
perustelee myös sukupuolten hierarkkisen suhteen. 76  Viittaukset aviomieheen 
käärmeenä ja saatanan poikana ja kehotus torjua tämä saa syvemmän ulottuvuu-
den, kun Solevåg tuo esiin, miten Eevan ja käärmeen kohtaamiseen liitetään mo-
nissa lähteissä seksuaalinen vire.77 Tämä korostaa Maximillan mahdollisuutta 
täyttää Jumalan alkuperäinen tahto hylkäämällä seksuaalisuuden. Samassa yhtey-
dessä Andreas puhuttelee Maximillaa viisaaksi mieheksi ja kertoo suhtautuvansa 
tähän kuin mieheen (Andr. teot, 42[10]):  
 
”Sen tähden, pyydän sinua, viisas mies [sic]; pidä kirkas mielesi vakaana. 
Pyydän sinua, näkemätön mieli, pysy turvassa. Kehoitan sinua, rakasta Jee-
susta. Älä vastaa pahan vaatimuksiin. Ota minut, sinä, johon suhtaudun 
miehenä, jotta voisin tulla täydelliseksi.78 Tule ja auta minua tunnistamaan 
todellinen luontosi.” 
Andreaan teot, 41[9].  
 
 
74  Andreas kehottaa Maximillaa vastustamaan aviomiestään, joka vertautuu syntiinlankeemusker-
tomuksen käärmeeseen ja paholaiseen (Andr.teot, 40[8]).  
75  Aspegren 1990, 128. 
76  Solevågin (2013, 181) mukaan ”It seems to me that Eve receives more of the blame than 
Adam. She gets more attention than him in the passage, her actions are mentioned rst, and not 
all have a parallel in Adam’s. Adam, too, is imperfect, and agrees. He is also a guilty accom-
plice but not, as I read this passage, the instigator of the crime.”  
77  Kirjoituksia, joissa käärmeen ja Eevan kohtaamisen vihjataan olleen jollain tapaa seksuaalinen 
luonteeltaan ovat 4. Makkabilaiskirja (18:7–8), 2. Korinttolaiskirje (11:3), 1.Timoteuksen kirje 
(2:14), Jaakobin protevankeliumi (13:5) ja Justinos Marttyyrin Dialogi Tryfonin kanssa (Dial. 
100). Solevåg 2013, 181.  
78  ”συλλαβου καµοι, ον παρακαλω ανθρωπον, ινα τελειος γενωµαι”. Andreas viitannee marttyy-
riuteensa. 
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Puhe Maximillasta miehenä sekä viittaus syntiinlankeemukseen, jotka esiintyvät 
tekstissä läheisesti, mikä on antanut aihetta tulkita kertomusta paluuna paratiisiin 
ja sen viattomuuteen. Solevåg torjuu tämän tulkinnan todeten, ettei teksti ole kiin-
nostunut eskatologiasta tai paluusta lankeemusta edeltäneeseen tilaan.79 Kuitenkin 
hän on aiemmin todennut, ettei ole kiinnostunut kirjoittajan intentiosta, enkä näe, 
miten nämä kulttuuriset ideat eivät voisi vaikutta kertomuksen taustalla joko osa-
na kirjoittajan tietoista näkemystä tai siitä riippumattomina. Nähdäkseni seksuaa-
lisuuden hylkäämisen teema liittyy tähän ideaan, jonka mukaan pelastuksessa 
voidaan saavuttaa alkuperäinen yhteys Jumalaan ja johon seksuaalisuus ei kuulu. 
 Maximillan eräänlainen sukupuolen transformaatio jää lopulta vajaaksi. 
Maximillan synti, pelastus ja toimijuus rajautuvat kaikki seksuaalisuuden kenttään 
eikä Maximilla myöskään nouse apostolin varjosta itsenäiseksi Teklan tapaan.  
 
3.1.3. Tuomaan teot ja katoavasta luopuminen 
Tuomaan teot80 on todennäköisesti syyrialainen, katolisoitu versio varhaisemmas-
ta kreikkalaisesta kirjoituksesta.81 Se torjutaan patristisissa lähteissä muiden acto-
jen rinnalla harhaoppisina,82 mutta sen suosiosta todistavat erilaiset muokatut 
käännökset latinaksi, etiopiaksi, armeniaksi, koptiksi ja arabiaksi.83 Tuomaan te-
koja koskeva tutkimus on pitkälti keskittynyt pohtimaan tekstin mahdollista us-
konnollista viitekehystä tai sen saamia vaikutteita. Tutkimuksellinen mielenkiinto 
on toisaalta suuntautunut sen sisältämään liturgiseen materiaaliin, rukouksiin ja 
julistukseen, ja aivan erityisesti Helmihymninä tunnettuun katkelmaan.84  
 
79  Solevågin mukaan teksti on kiinnostnut yksilön kääntymyksestä ja pelastuksesta. Solevåg 
2013, 189. 
80  Kirjoitus on säilynyt syyriaksi, kreikaksi, latinaksi, armeniaksi, koptiksi, etiopiaksi, arabiaksi, 
slaaviksi ja georgiaksi. Sen alkuperäiskielenä pidetään syyriaa, josta se olisi käännetty kreikak-
si.  
81  Sillä ei ole nimestään huolimatta kirjallista yhteyttä hyvin tunnettuun Tuomaan evankeliumiin, 
vaikka molempia tekstejä on ajoittain kohdeltu ”gnostilaisina” ja tuomaskirjallisuudesta puhu-
taan omana varhaiskristillisenä kirjallisuudenlajinaan.  
82  Epifanius, Augustinus. Actoista juuri Tuomaan teoilla on varhaisessa kirkossa torjutuin, sillä 
se liitettiin erityisen voimakkaasti ”gnostilaisuuteen”. Hayne 1994, 215. 
83  Jälleen marttyyrikertomus kiersi itsenäisesti ja edustaakin omaa traditioonsa.  
84  “Helmihymnin” (Tuom. Teot, 108–113) alkuperää pidetään Tuomaan tekoja varhaisempana 
materiaalina, joka olisi myöhemmin liitetty laajempaan tekstikokonaisuuteen. Katkelma sisäl-
tyy vain yhteen syyrialaiseen käsikirjoitukseen sekä yhteen kreikankieliseen, joiden lisäksi Ni-
cetas of Thessalonica on sisällyttänyt sen tiivistelmäänsä, ja nämä sisältävät suhteellisen paljon 
variantteja, mikä viittaa erillisiin tekstitraditioihin. Hymnin alkuperästä ei kuitenkaan ole kon-
sensusta, mutta sen alkuperäiskieli on voinut olla syyria. Elliott 1993, 441. 
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 Tuomaanteot kertovat Tuomaan lähetysmatkasta Intiaan, missä tämä 
käännyttää monia, ja päättyy Tuomaan marttyyrikuoleman kuvaukseen. Se alkaa 
kertomalla, kuinka apostolit arpoivat Jerusalemissa, mihin maanosaan itse kukin 
lähtisi. Tuomaalle lankeaa Intia (Tuom. teot, 1), jonne tämä päätyy eräänlaisen 
käytännön pilan myötä; Jeesus, vedoten siihen, että hän on Tuomaan herra ja mes-
tari, myy tämän orjaksi intialaiselle kauppiaalle (Tuom. teot, 2). Kauppias toimit-
taa Tuomaan kuninkaan hoviin, jossa vietetään kuninkaallisia häitä, joissa puoles-
taan Tuomas herättää ihmetystä ja ihailua (Tuom. teot, 4–10). Hääyönä Jeesus 
ilmestyy morsiushuoneeseen ja kehottaa morsiusparia pidättäytymään seksuaali-
sesti. Kun vieraiden lähdettyä sulhanen astuu sisään morsiushuoneeseen, hän löy-
tää Herran Jeesuksen keskustelemassa morsiamensa kanssa:85 
 
Herra istui alas vuoteen reunalle ja pyysi myös sulhasta ja morsianta istu-
maan. Sitten hän sanoi heille: ”Lapseni, muistakaa, mitä veljeni puhui teille 
ja kenen haltuun hän teidät uskoi. Tietäkää tämä: jos pidättäydytte avioliiton 
saastaisesta yhdessäolosta, teistä tulee pyhiä temppeleitä ja puhtaita. Te tu-
lette olemaan vapaita niin julkisista kuin yksityisistäkin onnettomuuksista ja 
tuskasta. Elämän murheet eivät teitä kiedo pauloihinsa, eivät myöskään lap-
set, joiden loppuna on kadotus. 
Tuomaan teot, 11–12.86 
 
Jeesus kuvaa seksuaalisia tekoja ”saastaiseksi yhdessäoloksi”, josta pitäytymällä 
nuoresta parista voi tulla ”pyhiä temppeleitä ja puhtaita”. Seksuaalinen asketismi 
todella onkin keskeisessä roolissa Tuomaan teoissa, mutta ei kuitenkaan yksiselit-
teinen ydinteema.87 Myöhemmin kertomuksessa Tuomas herättää henkiin rakasta-
jansa surmaaman naisen, joka kertoo näyistään helvetissä (Tuom. teot, 55–57). 
 
85  Jeesus muistuttaa ulkonäoltään täysin Tuomasta, mille löytyy paralleeli, joka esiintyy myös 
Paavalin ja Teklan teoissa – roviolla Tekla näkee Kristuksen väkijoukossa, mutta luulee tätä 
Paavaliksi. Näin apostoli ja Jeesus samaistetaan kertomuksen tasolla. Uron (2008, n. 2) mu-
kaan erehdys selittyy sillä, että tekstin mukaan Jeesus ja Tuomas ovat veljiä (Tuom. teot, 11). 
Tuomaan lisänimi Didymos, merkitseekin kaksosta. . 
86  Käännös Risto Uro (2006) kreikankielisen tekstin pohjalta (Bonnet).  
87  Vai nouseeko ero siitä ”faktasta”, että tässä tekstissä hahmot ovat vielä tosiasiallisesti neitseitä, 
tahraamattomia ja siten kuin Ilmestyskirjassa kuvatut nuorukaiset/miehet (Ilm. 14:3). ”Valtais-
tuimen edessä ja neljän olennon ja vanhinten edessä laulettiin uutta laulua, jota ei voinut oppia 
kukaan muu kuin nuo sataneljäkymmentäneljätuhatta, jotka on ostettu maan päältä. He eivät 
ole tahranneet itseään naisten kanssa, vaan ovat pysyneet puhtaina kuin neitsyet, ja he seuraa-
vat Karitsaa, minne hän meneekin. Heidät on ostettu ihmisten joukosta esikoslahjaksi Jumalal-
le ja Karitsalle. Valhetta ei heidän suustaan ole kuulta, he ovat puhtaita ja virheettömiä” (Ilm. 
14:3–5). 
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Naisen kuvaamat rangaistukset ovat pääosin muista kuin puhtaasti seksuaalisista 
synneistä, ja toisaalla Tuomas varoittaa ahneudesta ja julmuudesta ja rohkaisee 
vääryyttä kokeneita orjia (Tuom. teot, 83). Kohtauksessa, joka kuvaa ylhäisörouva 
Mygdonian kääntymystä, samoin kuin muuallakin kirjoituksessa,88 korostuu kai-
ken ruumiillisen ja maallisen katoavaisuus sekä toisaalta pyrkimys kiinnittyä sii-
hen, mikä on todellista ja kestävintä (Tuom. teot, 88).89 Nähdäkseni seksuaalisen 
asketismin omaksuminen ilmentää tätä pyrkimystä, mutta ei ole itsessään pelas-
tuksen edellytys Tuomaankaan teoissa. Seksuaaliset teot edustavat katoavaan 
kiinnittymistä eivätkä valmista yhteyteen jumalallisen kanssa. Edellä mainitussa 
Mygdonian kääntymystä kuvaavassa kohtauksessa Tuomas toteaa, ettei ”this filt-
hy intercourse with your husband will be of use to you if you are deprived of the 
true intercourse” (Tuom. teot, 88). Kertomuksessa lihallinen ja todellinen yhtymi-
nen esiintyvät toistuvasti vastakohtapareina.90 Edellinen ei ehkä tekee jälkimmäis-
tä täysin mahdottomaksi, mutta mitän apua siitä ei ole.91  
 Askeesin ilmentämä luopuminen katoavasta on erityisen merkityksellistä 
sen tähden, että synti, joka on kaiken pahan alku ja juuri, on luonteeltaan seksuaa-
linen (Tuom. teot, 84).92 Sama ajatus esiintyy kohtauksessa, jossa nuorukainen on 
tunnustanut surmanneensa rakastettunsa, koska tämä ei halunnut omaksua askee-
 
88  Esimerkiksi puhuva aasi julistaa Tuomaan apuna, ”[…] why do you wonder at his bodily cures, 
which are transient, especially when you know the true and lasting healing, which he gives to 
those who belong to him? And why do you look at this temporal life, and give no thought of 
the eternal?” (Tuom. teot, 78). Tuomaan mukaan tosi uskova ei perusta maallisesta elämästä tai 
pelkää kuolemaa (Tuom. teot, 93). 
89  Näin Mygdonia myöhemmin ilmaisee uskoaan aviomiehelleen: ”When Carius had said this, 
Mygdonia said to him, ’He whom I love is better than you and your possessions. For your pos-
sessions, being earthly, return to earth. But he whom i love is heavenly and shall bring me also 
into heaven. Your riches shall pass away, and your beauty shall be destroyed, so likewise your 
garments and your many works. And you will remain alone with your trespasses. But do not 
remind me of your actions to me. For I pray to the Lord that you would forget and think no 
more the former pleasures and the bodily interourse, whish chall pass like a shadow. Jesus alo-
ne remains forever, and the sould which trust in him. Jesus himself shall free me from the sha-
meful deeds which i did before with you.” (Tuom. teot, 117). 
90  Kirjoituksessa esiintyy vastakohtapari sexual/carnal intercourse ja true (divine) intercourse, tai 
incorruptible marriage vs true marriage (esim. Tuom. teot, 12, ). Tämä asettunee osaksi sacred 
marriage –perinnettä, jota jatkaa myös kuvaus kirkosta Kristuksen morsiamena. Metaforasta ja 
sen esiintymisestä Nissinen & Uro 2008. 
91  Rakastettunsa surmannut nuorukainen kertoo Tuomaan opettaneen, että “whoever shall indulge 
in impure intercourse, especially in adultery, shall not have life with the God whom I preach” 
(Tuom. Teot, 51).  
92  ”First of all abstain from adultery, for it is the cause of every evil, also theft, which ensnared 
Judas Iscariot and caused him to hang himself (…) for those who are given to avarice see not 
what they do; and from ostentation and all disgraceful deeds, especially the carnal (…) [a note 
by Elliott: the Syriac refers to sexual intercourse] the end of which is eternal damnation. For 
this uncleanliness is the starting point of every evil (…).” (Tuom. teot, 84). 
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sia eikä hän kestänyt ajatusta rakastetustaan toisen miehen kanssa (Tuom. teot 51). 
Tuomas parahtaa tämän kuultuaan,  
 
”O insane intercourse, how you lead to shamelessness! O unrestrained lust, 
how have you excited this man to do this! O work of the serpent, how you 
rage in you own!” 
Tuomaan teot, 52. 
 
Tuomaan mukaan seksuaalinen halu on saanut nuoren miehen tappamaan. Hän 
viittaa haluun ”käärmeen tekoina”, mikä asettaa kirjoituksen osaksi traditiota, 
jossa syntiinlankeemus yhdistetään seksuaalisen haluun.93  
 Hakiessani vertailukohtia Teklalle Tuomaan teoista nousee esille keskei-
sesti Mygdonian hahmo ja tämän kääntymys Tuomaan julistamaan uskoon. Kir-
joitus noudattaa pitkälti samanlaista kertomusrakennetta, johon kuuluu aviomie-
hen tai sulhasen tyrmistys ja tämän pyrkimys ratkaista tilanne syyttämällä aposto-
lia noituudesta tai magiasta, joka saa naiset sekaisin. Apostoli vangitaan ja häntä 
uhataan kuolemalla. Mygdonia tulee Andreaan teoista tuttua Maximillaa lähem-
mäksi Teklaa, sillä hän osallistuu keskusteluun, leikkaa hiuksensa ja luopuu hie-
nosta asustaan sekä pyytää kastetta. Mygdonia torjuu aviomiehensä ja haluaa jät-
tää seksuaalielämän taakseen. Hän jopa vastustaa raiskausta kuten Tekla (Tuom. 
teot, 98). Naisia kuitenkin erottaa moni ratkaiseva piirre.  
 Mygdonian kohdalla hiusten leikkaaminen ja vaatteen repiminen vaikuttaa 
olevan ennen kaikkea katumuksen merkki. 94 Mygdonia avaa uskonsa perusteita ja 
selittää käytöstään enemmän kuin Maximilla Andreaan teoissa (Tuom. teot, 117), 
mutta hän ei kuitenkaan nouse Teklan tavoin apostoliksi. Tekla ikään kuin vaihtaa 
osia apostolin kanssa Ikoniumissa, kun hänet tuomitaan Paavalin sijasta. Tämä 
marttyyrius valmistaa Teklasta apostolin, minkä merkiksi hän pukeutuu miehen 
vaatteeseen. Toisaalta Teklan neitsyydestä seuraa se, ettei hänellä ole seksuaalista 
menneisyyttä, jota katua. Hänen ambivalentti seksuaalinen statuksensa mahdollis-
taa hänen mieheksi tulemisensa ja toimijuuden kentän laajenemisen. Tuomaan 
teoissa sosiaalisten roolien ja yhteiskunnan arvojen hylkäämistä perustellaan 
enemmän kuin kertomuksessa Teklasta. Askeesi on tarpeellista, koska seksi on 
 
93  Juuri halu saa tekemään kauheuksia, jolloin itse halu on ongelma. Vrt. Myöhempi teologia, 
esim Augustinus – seksi on hyvää, kunhan se on lasten hankkimiseksi, mutta himo/halu sen si-
jaan merkki lankeemuksesta – erektio merkki kapinasta Jumalaa vastaan. Eerikäinen 2008. 
94  Vrt. Tamar 2. Samuelin kirjassa (2. Sam. 13:19).  
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pahan alku. 
3.1.4. Seksuaalinen ruumis apokryfisissä apostolien teois-
sa  
 Apokryfisissä apostolien teoissa seksuaalinen askeesi on keskeinen teema. Kui-
tenkin ajatus seksuaalisen pidättäytymisen paremmuudesta on esillä jo evanke-
liumien Jeesuksen opetuksessa sekä Paavalin 1. Korinttolaiskirjeessä, ja Ilmestys-
kirjassa esikoislahjaksi ostetuista sadastaneljästäkymmenestä tuhannesta kerrotaan 
tärkeimpänä vain se, etteivät he ole ”tahranneet itseään naisten kanssa, vaan ovat 
pysyneet puhtaina kuin neitsyet” (Ilm. 14:4). Askeesi ja sen arvostus itsessään 
onkin aihe, jonka aiheuttamista kiistoista on todisteita jo Uuden testamentin kaa-
nonissa. Tästä todistaa 1. Timoteuksen kirje, joka varoittaa ”vääristä opettajista”, 
jotka kehottavat omaksumaan askeettisen elämäntavan (1. Tim. 4:1). Apokryfiset 
apostolien teot todistavat toisenlaisesta evankeliumin sanoman tulkinnasta ja siitä 
tehdyistä johtopäätöksistä. Ne eivät kuitenkaan esitä meille yhtenäistä, systemaat-
tista opetusta, vaan ilmentävät eri tavoin kulttuurin ideoita ja arvoja, joiden kautta 
ne ilmaisevat tulkintaansa kristinuskosta. Kuitenkin erityisesti sukupuolen ja ruu-
miillisuuden näkökulma tuovat esiin eroja näiden kirjoitusten välillä. Tässä luvus-
sa olen esimerkiksi esittänyt, että käsitellyissä actoissa seksuaalisuus nousee kes-
kiöön usein tavalla, jota ei ilmene Teklan kertomuksessa varsinaisesti edes Paava-
lin hahmon kautta. Pietarin, Andreaan ja Tuomaan teoissa seksuaalisesta kiel-
täymyksestä puhutaan enemmän, suoremmin ja korostuneemmin.  
Seksuaalinen askeesi piirtyy kuitenkin kaikissa näissä kertomuksissa esiin 
erityisesti naisten kautta, jolloin naisten ”neitsyys” kuvastaa myös miesten seksu-
aalista kieltäymystä. Tämä korostaa sitä, miten neitsyys on nimenomaisesti naisen 
seksuaalinen tila,95 mutta paljastaa samalla, miten suuri symbolinen potentiaali 
tällä naisen seksuaalisella tilalla on.96 Neitsyys ei nähdäkseni ole pelastuksen eh-
doton edellytys, vaan ennen kaikkea sen symboli ja metafora. Synnit pois pesevä 
kaste ja seksuaalinen askeesi ovat mahdollisuuksia omaksua elämäntapa, jota voi-
daan pitää neitseellisenä. Se, että apokryfisista apostolien teoissa keskusteltaessa 
nousee esiin juuri mahdollisimman konkreettisesti ymmärretyt seksuaaliset tee-
 
95  Toisista lähtökohdista, toisessa kontekstissa näin myös Hastrup 1993, jonka artikkeli on vai-
kuttanut ajatteluuni. 
96  Douglas 2006; Hastrup 1993. 
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mat, kertoo omasta mielenkiinnostamme ja teemojen keskeisyydestä nykyisyy-
dessä. 
3.2. Naisen askeesi 
Apokryfiset apostolien teot kuvaavat vauhdikkaasti ja viihdyttävästi kristinuskoon 
kääntyviä ja askeettisen elämäntavan omaksuvia naisia. Mutta löytyykö näiden 
kertomusten takaa ketään? Mitä tiedämme varhaisen kristinuskon piirissä eläneis-
tä naisista, jotka syystä tai toisesta omaksuivat seksuaalisen askeesin puitteet elä-
mälleen? Neitsyyden valinneita naisia kuvataan paitsi actoissa, myös erilaisissa 
saarnoissa ja kirjoituksissa ensimmäisiltä vuosisadoilta.97 Tutkimuksessa kysymys 
erilaisten lähteiden käytöstä on merkittävä metodologisen debatin aihe, ja Ross 
Kraemer kiteyttää monen tutkijan näkökulman todetessaan, että ”tarinat naisista 
ovat epäluotettavia, joskaan eivät täysin käyttökelvottomia, lähteitä naisten elä-
män todellisuudesta ja kokemuksista antiikin maailmassa.”98 Pitäisin tätä kuiten-
kin lähtökohtana kaikkien tekstien suhteen, sillä tekstin suhde todellisuuteen ei ole 
koskaan yksiselitteinen. Tekstiä lukeva tutkija on aina tekemisissä representaation 
kanssa.99 Näillä reprsentaatioilla ja diskursseilla, joissa ne esiintyvät, on kuitenkin 
yhtymäkohtansa elettyyn todellisuuteen, ja se tosiasia, että miesten kirjoituksia on 
pidetty välittämisen arvoisina, tekee kysymyksen erityisen konkreettiseksi puhut-
taessa naisten kohtalosta. 
3.2.1. Naisten asketismin muodot 
Monet kirkkoisät omistivat kirjoituksia neitseille ja kävivät kirjeitse keskustelua 
askeesin valinneiden naisten kanssa, vaikka vain miesten osuus kirjeenvaihdosta 
onkin säilynyt. Lähteet naisten askeesista vähenevät monastisismin eli luostari-
liikkeen myötä,100 jonka varhaisimpia ilmentymiä oli Pachomiuksen Egyptissä 
vuonna 307 perustama yhteisö, johon ei hyväksytty naisia, mutta jonka yhteyteen 
 
97  Castelli näkee näiden kirjoitusten syntyneen 200-luvun Afrikassa, ja yleistyvän 300-luvulla. 
Neitseistä kerrotaan myös Palladiuksen kirkkohistoriassa Historia Lausiaca (n.v. 420), tunte-
mattoman kirjoittajan Historia Monachorum in Aegypto (n.395); myös pyhimyselämäkertoja 
myöhemmiltä ajoilta on säilynyt (poikkeuksellisista naisista); Lisäksi Apophthegmata Patrum 
(400-l.) sisältää myös joitain pyhien naisten, kuten Theodoran, Saran ja Syncletican, opetuksia. 
98  Kraemer 2008, 171. 
99  ”to be sure, it is a more positive step to have women depicted as wise and beneficial than as 
ignorant adn malevolent, as they all too often are in anceint texts. Nonetheless, historians 
should take care not to overlook the obvious: that we deal, always with represnetation.” Clark 
1998, 30. 
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perustettiin naisten yhteisö Pachomiuksen sisaren, Marian, haluttua toteuttaa sa-
maa kutsumusta kuin veljensä. Naisten tässä ryhmässä harjoittama askeesi on to-
dennäköisesti ollut pukeutumista vaille identtistä miesten askeesin kanssa.101 
Myös muita askeettisen elämän muotoja esiintyy varhaisen kirkon piirissä. Erityi-
sesti monet naiset omistautuivat askeettiselle elämälle asuen vanhempiensa koto-
na tai muutoin kaupunkioloissa pienissä ryhmissä.102 Selibaattiavioliitot eli niin 
sanotut hengelliset avioliitot olivat yleisiä, ja vaikka kirkkoisät usein vastustivat 
tätä käytäntöä103 ja se tuomittiin ensin 268 Antiokian konsiilissa ja sittemmin lu-
kuisissa muissa yhteyksissä, käytäntö jatkui ainakin 600-luvulle saakka.104 On-
gelma kirkkoisille tuntui olevan juuri naisten osuus tässä käytännössä. Hierony-
mus kirjoittaa nimenomaan naisten vain teeskentelevän olevansa neitseitä käydes-
sään retorista taisteluaan tätä askeesin muotoa vastaan; patriarkaalisessa järjestel-
mässä juuri naisten seksuaalinen puhtaus ilmentää yhteisön moraalista moitteet-
tomuutta ja sosiaalisia rajoja. 
 Alkuun feministisen tietoisuuden synnyttämässä kiinnostuksessa naisten 
historiaan ja kokemukseen korostui ajatus kristinuskon tarjoamasta mahdollisuu-
desta pysyä naimattomana ja omistautua hengellisyydelle vapauttavana. Sitten 
tämänkaltaisia näkemyksiä on kritisoitu niiden idealistisuudesta ja ne on nähty 
anakronistisina projisointina menneeseen.105 Toisaalta näkemyksiin on tuotu lisää 
vivahteita; esimerkiksi Susanna Elm on korostanut, miten askeesin valinnut nai-
nen pysyi papiston vallan alaisena isän tai aviomiehen sijaan.106 Silti ajatus seksu-
aalisen askeesin tuomasta vapaudesta ei ole yksin moderni, vaan se löytyy jossain 
määrin myös kirkkoisien kirjoituksista. Esimerkiksi Johannes Krysostomos kuvaa 
myötäeläen vaimojen ja äitien kärsimyksiä, jotka neitsyt voi välttää.107 Hierony-
mus pitää asiaa jo niin itsestään selvänä, että tyytyy viittaamaan muiden kirjoituk-
 
100  Castelli 2008, 87. 
101  Naisten yhteisöjä syntyi karkeasti ottaen samanaikaisesti Egyptin lisäksi Palestiinaan, Vähään-
Aasiaan, Syyriaan, Roomaan ja [muualle] Italiaan. Castelli 2008, 87–88. 
102  Elm 1994. 
103  Käytäntöä vastaan olivat ainakin Basil, Cyprianus, Hieronymus ja J. Krysostomos – Hierony-
mus kirjoitti: ”These women appear to be, but are not, virgins” 
104  Muita yhteyksiä ovat konsiilit Elvirassa v. 300, Ancyrassa v. 317 ja Nikeassa 325. Castelli 
2008, 88–89. 
105  Matthews 2001 tarjoaa kriittisen analyysin tästä kehityksestä koskien Paavalin ja Teklan teois-
ta keskustelevaa tutkimusta. 
106  Elm 1994. 
107  Johannes Krysostomos, De Virginitate 51–72; Hieronymus, Ep. 22, 2; 22, 22. Tertullianus, 
Cyprianus, Ambrosius. Kts. Castelli 2008, 78–79. 
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siin aiheesta.108 Luonnollisesti kirkkoisien kuvaama vapaus ei merkitse vapautta 
osallistua aktiivisesti yhteiskuntaan, vaan koskee seksuaalisuuden ja avioliiton 
taakkaa. Kirkkoisät keskittyvät kirjoituksissaan seksuaalisuuteen rakentaen kuvaa 
neitsyydestä ja selibaatista muita vaihtoehtoja siunatumpana, rakentaen siitä siltaa 
ylimaalliseen. Neitsyistä kirjoittavat kirkkoisät, kuten Tertullianus toisella vuosi-
sadalla ja Athanasius neljännellä vuosisadalla, painottavat eristäytymistä, hiljai-
suutta ja pukeutumista, joka kantaa alisteisuuden symbolista painoa, oikeana elä-
mäntapana naimattomuuteen sitoutuneelle naiselle.109 Mitään näistä piirteistä ei 
kuitenkaan ole nähtävissä Paavalin ja Teklan teoissa kuvatussa Teklassa. 
3.2.2. ”Teklan esimerkki” – Tekla patristisissa lähteissä 
Tutkielmassaan kasteesta Tertuallinus korostaa sakramenttien jakamisen oikeaa 
järjestystä, ja hän on tuohtunut siitä ajatuksesta, että nainen saattaisi toimia opetta-
jana ja kastajana. Hän kirjoittaa toisen vuosisadan vaihtuessa kolmanneksi:  
 
”Mutta sen naisen julkeus,110 joka on ottanut itselleen oikeuden opettaa, ei 
vielä riitä kastamaan, ellei jokin uusi peto111 saavu, samanlainen kuin edel-
linen,112 kuin tuo nainen, joka tuhosi kasteen,113 tulisi siten joku toinen,114 jo-
ka ottaisi itselleen!115 Mutta jos tietyt Paavalin teot, jotka näin väärin on ni-
metty, väittävät Teklan esimerkkiin vedoten naisella olevan vapaus kastaa,116 
kerrottakoon, että Aasiassa presbyteeri, joka tämän kirjoitti ajatellen teh-
neensä sen lisätäkseen Paavalin mainetta, tuomittiin, vaikka hän tunnusti 
tehneensä sen rakkaudesta Paavaliin. Kuinka me voisimme uskoa hänen an-
taneen naiselle vallan opettaa ja kastaa,117 kun hän ei sallinut naisen oppia 
 
108  Hieronymus, Ep. 22, 2; 22, 22; Castelli 2008, 79. 
109  Daniel-Hughes 2010; Brakke 1995. 
110  “Petulentia”, julkeus, irstaus; Pitkäranta 2001, 518. 
111  “Bestia”, fem., peto, eläin, otus. Pitkäranta 2001, 386. Evans käyttää sanaa ”serpent”, käärme. 
Evans 1964. 
112  ”Pristinae”, pristinus, entinen, muinainen; edellinen. Pitkäranta 2011, 527. Tertullianuksella 
uskotaan olleen mielessään Quintilla, naisprofeetta. ANF, 677, n. 16. 
113  Tilanne, joka on saanut Tertullianuksen kirjoittamaan kyseisen tutkielman, ja johon hän viittaa 
ensimmäisessä luvussa (de Bapt. 1).  
114  “Aliqua”, feminiinimuoto indef. pronominista aliquis (aliqua, aliquid)., joku, toinen. Pinkster 
1998, 46. 
115 ”Per se conferat”; conferre,  
116 ”[…] exemplum Theclae ad licentiam mulierum docendi tinguendique defendant […]”. 
117 ”[…] docendi et tinguendi daret feminae potestatem […]”.  
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edes omaehtoisesti?118 Heidän tulee olla vaiti, hän sanoo, ja kysyä kotona 
omalta mieheltään.”119 
Tertullianus, de Baptismo 17.120 
 
 Tertullianuksen mukaan Paavalin ja Teklan tekojen kuvaus on yhteen sovittamat-
tomissa Paavalin kirjoituksen kanssa. Hänen mukaansa on mahdotonta ajatella, 
että Paavali olisi voinut antaa naiselle luvan opettaa ja kastaa.121 Kirkkoisät loi-
vatkin Paavalin ja Teklan tekojen kuvauksesta poikkeavaa käsitystä pyhästä Tek-
lasta, joka on ennen kaikkea neitseellinen, hiljaisesti kärsivä marttyyri. Tekla 
opettajana tai apostolina lakkaa pitkälti olemasta. Nämä Teklan piirteet liittyvät 
hänen sukupuolensa määritelmälliseen hämärtymiseen, mikä oli Tertullianuksen 
mielestä ongelmallista. Tertullianus edustaa teologiaa, jossa kristillinen usko ei 
vaikuta sukupuoleen tai siihen perustuviin rooleihin. Hän muistuttaa muualla, ettei 
nainen voi paeta sukupuolensa kantamaa syyllisyyttä lankeemuksesta ja siten hä-
peää.122 
 Neitseiden symbolinen arvo varhaisen kirkon valtataisteluissa on huomioi-
tu tutkimuksessa laajalti. Neitseen puhdas, penetroimaton ruumis muodostuu 
symboliksi todelliselle, oikeaoppiselle kirkolle.123 Tämä kehityskulku kulminoituu 
 
118 “[…] ne discere quidem constanter mulieri permisit?” 
119  Tertullianus lainaa 1. Korinttolaiskirjettä (1. Kor. 14:33, 34). 
120  Evans 1964. 
121  Paavalin ja Teklan teoissa, sellaisena kuin me sen tunnemme, ei suoraan kerrota Teklan kasta-
neen itsensä lisäksi ketään, mutta edellä mainitut huomiot (kts. Luku 2) antavat vihjeitä siitä, 
että teksti on voinut muuttua tai se on voitu ymmärtää toisin. Tertullianuksen todistus tukisi tä-
tä oletusta. Kysymys naisista kastajina oli kuitenkin arka; Kyprianus kirjoittaa paholaisen kas-
tavan naisen kautta (Ep. 75. 11). Hayne 1994, 209–210. 
122  ”And do you not know that you are (each) an Eve? The sentence of God on this sex of yours 
lives in this age: the guilt must of necessity live too. You are the devil’s gateway: you are the 
unsealer of that (forbidden) tree: you are the first deserter of the divine law: you are she who 
persuaded him whom the devil was not valiant enough to attack. You destroyed so easily God’s 
image, man. On account of your desert—that is, death—even the Son of God had to die.” 
(Cult. fem. 1.1.1–2, emphases in the English translation); lainattu Solevåg 2013, 254–255. Da-
niel-Hughes (2010) analysoi Tertullianuksen ja eräiden neitseiden erimielisyyttä, jota Tertul-
lianus käsittelee kirjoituksessaan De velandis Virginibus. Daniel-Hughesin mukaan erimieli-
syys palautuu erilaisiin käsityksiin naisen ruumiin mahdollisuudesta muuttua askeesin myötä: 
nämä naiset näkevät, ettei heidän tarvitse hunnuttaa itseään, sillä heidän ruumiinsa (flesh) ei 
enää edusta häpeää.  
123  Brown 1988, 260; Elm 1994; Burrus 1994, 36; Brakke 1995a; kyseessä on Mary Douglasin 
ruumiinantropologian innoittama tutkimussuntaus; Brakke 1995b. Vrt. Vanhassa testamentissa 
esiintyvä kuvaus epäjumalia palvovasta Israelista porttona (Jer. 3.). Myös kristillisissä lähteissä 
harhaoppisuus kuvataan porttona. Tästä esimerkiksi Ambrosius (Ep. 20.19) ja Hieronymus 
(Ep. 22). Burrus 1994, 41.  
!80 
neljännellä vuosisadalla, ja on monissa patristisissa kirjoituksissa.124 Nämä neit-
syyden arvoa korostavat patristiset tekstit sisältävät ajoittain viittauksia Teklaan, 
sillä vaikka Tertullianus julisti Teklasta kertovan tekstin olevan väärennös ja har-
hainen, pyhän Teklan suosio jatkui. Erilailla neitsyyttä ja seksuaalista pidättäyty-
missä käsittelevissä kirjeissä ja muissa kirjoituksissa mainitaan Teklan esimerkki, 
nyt kuitenkin usein varsin toisenlaisessa merkityksessä kuin Tertullianuksen teks-
tissä.  
Ambrosiuksen kirjoituksessa De virginibus, joka koostuu hänen sisartaan 
Marcellinaa varten kokoamasta saarnasta nimeää Neitsyt Marian roolimalliksi 
siitä, miten elää, ja Teklan malliksi siitä, miten kuolla.125 Ambrosius kertoo Tek-
lan tarinan Paavalin ja Teklan teoista poikkeavalla painotuksella korostaessaan 
Teklan pelastuneen kuolemalta seksuaalisen puhtautensa tähden.126 Hän kuvaa, 
kuinka Tekla areenalla ollessaan varjelee ruumistaan yleisön miehiseltä ja tahraa-
valta katseelta paljastaen samanaikaisesti sukuelimensä hyökkäävälle leijonalle.127 
Paavalin ja Teklan teoissa leijona on naaras, joka asettuu suojelemaan Teklaa ja 
kuolee puolustaessaan tätä muita petoja vastaan (Paav. & Tekl., 33). Ambrosiuk-
sen luennassa leijonasta on tullut uros, joka tunnistaa Teklan puhtauden ja kieltäy-
tyy koskemasta tähän.128 Näin Teklan tarina ja hahmo pelkistyvät todistukseen 
seksuaalisesta puhtaudesta, joka kiteytyy Teklan ruumiissa. Tekla esiintyy myös 
Hieronymuksen ja Augustinuksen kirjoituksissa muiden esimerkillisten neitseiden 
rinnalla.129 Piispoilla ja muilla kirkonmiehillä ei ehkä ollut mahdollisuutta jättää 
suosittua Teklaa huomiotta, mutta he korostivat samalla tämän ortodoksisuutta ja 
korostivat hänen kuuliaisuutensa ja askeesinsa merkitystä.130  
Idän kirkon isien teksteissä Teklaa ylistetään vapautuneemmin ennen 
kaikkea marttyyrina. Methodius (k. 311) asetti Teklan Symposiuminsa päähenki-
 
124  Burrus 1994, erit. 32–33; Brakke 1995a, 17–79; Hunter 2007. 
125  Ambrosius, De Virginibus 2. 19–21 – ”ergo Sancta Maria disciplinam vitae informet, Thecla 
doceat immolari.” Hayne 1994, 210. 
126  Hayne 1994, 210–211; Burrus 1994, 48.  
127  Ambr., De Virginibus 2. 19. 
128  Burrus 1994, 48. 
129  Hieronymus, Ep. 22. 41; Augustinus, Sancta Virg. 1. 44; Augustinus vetosi Teklaan torjues-
saan Faustuksen Paavaliin ja tämän opetukseen avioliitosta kohdistaman kritiikin. Contra Fa-
us. 30. 4; Hayne 1994, 211–212. 
130  Léonie Haynen mukaan kirkkoisät olisivat saattaneet mieluummin jättää Teklan huomiotta. 
Toisaalta Teklan suosio näkyy esimerkiksi siinä, ettei hänestä tarvitse mainita kuin nimi; elä-
mänvaiheiden kertaaminen ei ole tarpeen. Hayne 1994, 211–212, 215. 
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löksi argumentoimaan neitsyyden puolesta filosofisin argumentein.131 Gregorios 
Nazianzialainen (330–390) mainitsee Teklan listassaan Kristuksen puolesta tais-
telleista henkilöistä – näitä ovat Johannes, Pietari, Paavali, Jaakob, Stefanus, Luu-
kas ja Andreas.132 Gregorios Nyssalainen (335–394) puolestaan kertoo sisarensa 
Macrinan syntymää edeltäneestä Teklan vierailusta äitinsä luona. Näin Tekla in-
noitti Macrinaa ja tämän kasvattajia omaksumaan seksuaalisen askeesin elämän-
tavakseen ja sitoutumaan neitsyyteen.133 
 
Ristiriita Teklan hahmon esimerkin ja kirkkoisien neitsyyskirjoituksissa on mer-
kittävä yrittäessämme hahmottaa varhaisen kirkon elämää. Siinä tulee näkyväksi 
se tosiasia, ettei kirkkoisien todellisuus ollut ainoa. Kirkkoisien tapoja luoda, ra-
kentaa ja muokata todellisuutta on tutkimuksessa tarkasteltu kriittisesti muun mu-
assa David Brakken tutkimuksessa Athanasiuksen taistelusta vaikutusvallasta ja 
Elizabeth Clarkin analyysissa raamatun askeettisesta tulkinnasta kirkkoisien kir-
joituksissa.134 Kuitenkin naisten toiminnanmahdollisuuksien kohdalla usein koros-
tuu kirkkoisien oma todistus ja ääni, joka on onnistunut peittämään alleen suuren 
osan muista äänistä.135 Kirkkoisien todistusta ja muita historiallisia lähteitä tulisi 
lukea myös rivien välistä, hieman vastakarvaan. Esimerkiksi Tertullianuksen 
tuomio Teklan esimerkin väärälle käytölle kertoo tekstin vaikuttavuudesta ja siitä, 
että varhaisen kirkon piirissä vaikutti naisia, jotka rikkoivat naisiin kohdistuvia 
odotuksia. Kysymykset vallasta ovat tärkeitä. Asketismi tarjosi naiselle mahdolli-
suuden johonkin uuteen; askeesin avulla nainen saattoi tulla määritellyksi muuten 
kuin seksuaalisen ruumiinsa kautta. 
 
131  Methodiuksen työ, samoin kuin Life and Miracles of saint Thecla, korostavat Teklan ortodok-
sisuutta; jälkimmäisessä Tekla puolustuaa nikealaista ortodoksiaa.  
132  Greg. Naz., Praec. Ad virg. 190; Or. 4. 69. 
133  Greg. Nys. Vita Mac. 961–962. 
134  Brakke, Athanasius and politics of asceticism; Clark, Reading renunciation. 
135  Koskee myös neuvottelua oikean ja väärän opin välillä; monesti juuri oikean opin edustajien 
kirjoituksia on välitetty tulevillle sukupolville, ja esimerkiksi Nag Hammadin tekstilöytö oli 
merkittävä muun muassa siksi, että vihdoin ”hereetikot” saivat äänensä kuuluviin.  
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3.3. Paluu paratiisiin – sukupuolen transformaatio 
ylösnousemuksen ennakointina 
3.3.1. Mieheksi tulemisen teema varhaiskristillisissä läh-
teissä 
Varhaiskristillisissä lähteissä ja apokryfisissa apostolien teoissa erityisesti esiintyy 
ajatus miehiksi tai miesten kaltaisiksi tulevista naisista.136 Eräs tämän diskurssin 
tunnetuimmista esimerkeistä löytyy Tuomaan evankeliumista, mutta sitä toisinne-
taan myös lukuisissa muissa yhteyksissä.137 Tuomaan evankeliumissa Pietari ottaa 
esille Marian läsnäolon ongelman: 
 
Simon Pietari sanoi heille: ”Maria saa lähteä pois joukostamme. Ei naisista 
ole perimään elämää.” Jeesus sanoi: ”Minä johdatan häntä ja teen hänestä 
miehen. Siten hänestäkin tulee elävä henki teidän miesten kaltainen. Jokai-
nen nainen joka tekee itsensä mieheksi, pääsee sisälle taivasten valtakun-
taan.” 
Tuomaan evankeliumi, 114.138 
 
Tämä Tuomaan evankeliumin katkelma ja vastaavat ilmaukset on tutkimuksessa 
usein tulkittu merkiksi hengellisestä edistyneisyydestä tai kehotukseksi tavoitella 
hengellistä kasvua.139 Jeesuksen kanta Tuomaan evankeliumissa Pietarin näke-
mykseen naisista ja ikuisen elämän mahdollisuudesta ei ole yksiselitteinen. Toi-
saalta Jeesus ei kiistä Pietarin havaintoa siitä, etteivät naiset sinällään ole pelas-
tuksen arvoisia,140 mutta hän ei myöskään vahvista sitä.141 Tuomaan evankeliumin 
 
136  Diskurssi ei kuitenkaan rajoitu kristillisiin lähteisiin, vaan se esiintyy esimerkiksi varhaisjuuta-
laisessa tekstissä Joseph and Asenath (perinteisesti pidetty varhaiskristillisenä kirjoituksena), 
islamilaisessa mystiikassa ja mahajana-buddhalaisuudessa. Marjanen 2009, 234–235. 
137  Muun muassa retoriikan ilmiö, jossa erityisten naisten sanotaan lakanneen olemasta naisia, ja 
heitä tulisi kutsua miehiksi. Esim. Gregory of Nyssa siskostaan Macrinasta. Myös andreian 
ideaali, ”rohkeus”, on sukupuolittunutta jo nimessään, jolloin siitä puhuminen naisten yhtey-
dessä leikkii tällä transformaation ajatuksella.  
138  Käännös Marjanen & Uro 2005, 315. 
139  Marjanen 2009, 235–237; yksityiskohtaisemmin Marjanen 1996, 48–52. Toisaalta luonnehties-
saan sukupuolen rakentumista Osiek & Pouya (2010) kuvaavat maskuliinisuutta projektiksi ja 
saavutetuksi statukseksi, joka koskee myös miehiä. Naisten kohdalla tällaista edistyneisyyttä ei 
kuitenkaan odoteta. Vrt. Laquerin (1990) sukupuolen ymmärtämisestä janana antiikissa. 
140  Stefaniw 2010, 344. 
141  Marjanen 2008, 133. 
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Jeesus ilmaisee lauselmassa 114 hyvin myönteisen ajatuksen naisesta kielellä, 
jossa naiseus edustaa kielteisiä arvoja. 
Vaikka apokryfisissa apostolien teoissa mieheksi tulemisen teema elää 
vahvasti, kertomuksissa naismarttyyreista ei Antti Marjasen mukaan esiinny sa-
malla lailla sukupuolen transformaatioon eksplisiittisesti viittaavaa kieltä. Nais-
marttyyrien kuitenkin kuvataan rikkovan tai ylittävän sukupuoliperusteisia norme-
ja ja rooliodotuksia erityisesti silloin, kun heidät esitetään gladiaattoreina, urheili-
joina tai kristillisen uskon julistajina. Marttyyrius vaatii kestävyyttä, rohkeutta ja 
voimaa, jotka näyttäytyvät maskuliinisina piirteinä. Kuten Marjasen esittää, näissä 
kertomuksissa ”transoformaatiossa […] on ennemmin kyse menestyksekkäästä 
marttyyriudesta kuin hengellisestä kasvusta sinänsä”.142 Haluaisin kuitenkin lisätä 
tähän keskusteluun, että nämä ilmiöt ovat syvästi yhteydessä toisiinsa. Näiden 
naismarttyyrien voi nähdä ruumiillistavan mieheksi tulemisen diskurssin. Kuva-
ukset maskuliinisesti käyttäytyvistä naisista merkitsisivät tästä diskurssista nouse-
vien mahdollisuuksien konkreettista toteutumista. Marttyyrikertomuksissa tuo 
transformaation diskurssi eletään todeksi. 
 Jos marttyyrius oli keskeinen malli ja ideaali kristinuskon menestykselle ja 
itseymmärrykselle, kuten Judith Perkins on esittänyt,143 naismarttyyrit toteuttavat 
kristityn täydellistymiseen johtavaa prosessia. He edustavat näin sekä naisen että 
kristityn yleensä ideaalin realisaatiota; näin voi nähdä tapahtuman siitäkin huoli-
matta, että marttyyrien naiseuden korostaminen toimii ajoittain retorisena keinona 
häpäistä ei-kristitty vastusta vihjaamalla kristityistä jopa naisten olevan maskulii-
nisempia.144 Näin kuitenkin tapahtuu toistuu samankaltainen ilmiö, kuin Tuomaan 
evankeliumin kohdalla: naiseus edustaa kielteisiä arvoja, mutta kertomuksissa 
naiset nousevat niiden yläpuolelle vapaina, täydellistyneinä. Tarinat naisista mart-
tyyreina heijastavat tätä maskulinisaation kautta toteutuvaa täydellistymisen ihan-
 
142  Marjanen 2009, 247. L. Stephanie Cobb tarkastelee myös naismarttyyrien kuvausta miehisty-
misen, maskulinisaation, näkökulmasta. Hän kuitenkin näkee kertomusten paitsi maskulinisoi-
van naismarttyyreja, myös korostavan näiden naiseutta. Cobb 2008, 121–123. 
143  Perkins 1995. Näkemystä marttyyrikuvauksista naisten(kin) identifikaation välineinä on myös 
kritisoitu – näin Vorster 2002, 89–91. Marjanen (2009) kuitenkin tuo sitä vastoin esiin, että 
marttyyrikertomusten perinteisessä mielessä naiselliset piirteet, kuten äitiyden teema kerto-
muksessa Blandinasa, näyttäytyvät mahdollisina samaistumiskohteita myös naisille. Blandinan 
kertomuksessa äitiys tarjoaa kenties tutun metaforan, joka muokkautuu kristillisen marttyyriu-
den malliksi. Marjasen sanoin, ”unlike ordinary mother, she thus sends her children to death. 
The point of the story is to emphasize, however, that this death is a gate to a new and better li-
fe” (Marjanen 2009, 242). 
144 Clark (1999) tarjoaa Gregorios Nyssalaisen sisarestaan Macrinasta kirjoittamasta  
!84 
netta ja vihjaavat myös jotain sen konkreettisista sosiaalisista seurauksista. Teklan 
kokema marttyyrius tekee hänestä julistajan ja opettajan, ja hän itsenäistyy suh-
teessa aiempaan opettajaansa Paavaliin tullen itse apostolin kaltaiseksi hahmok-
si.145 Naisen ristiinpukeutumisella on varmasti hänen toimijuutensa kenttää laajen-
tava funktio, kuten kertomuksessa Teklasta näyttää olevan, mutta tämä ei vielä 
selitä, miksi pukeutuminen mieheksi täytyi olla sen edellytys; funktio ei nimittäin 
itsessään selitä ilmiötä. Seuraavaksi pyrin vastaamaan tähän kysymykseen miksi. 
3.3.2. Seksuaalinen askeesi ruumiillistuneena pelastuksena 
Antropologisesti ajatellen ja erityisesti fenomenologisen filosofian valossa on 
usein esitetty, että naissukupuoli assosioituu seksuaalisuuteen tavalla, joka ei kos-
ke miessukupuolta. Sen sijaan miehen ruumis nähdään yleisenä, koko ihmiskuntaa 
edustavana.146 Kuten Ian Burkittt kirjoittaa, ”miehet voivat näin ollen erottaa it-
sensä subjekteina omasta ruumiistaan ja seksuaalisuudestaan, yhdistäen itsensä 
ruumiittomaan mieleen ja järkeen, kun taas naiset samaistetaan ruumiillisuu-
teen”.147 Tästä seuraa, että naisen sosiaalinen status perustuu hänen ruumiiseensa, 
ja tämä naisen samaistaminen ruumiiseensa puolestaan toimii usein hänen alista-
misensa mekanismina. 
 Sen lisäksi, että naiseus samaistuu ruumiillisuuteen ja seksuaalisuuteen, on 
esitetty, että sama koskisi kuolemaa. Kuolema on viime aikoina saanut enemmän 
huomiota ruumiillisuuden tutkimuksessa. Kuitenkin jo aiemmin Simone de Beau-
voir on esittänyt vaikutusvaltaisesti, että kuoleman teema on vahvasti sukupuolit-
tunut;148 hänen mukaansa naisellisuuden ja kuoleman assosiaatio on yleinen sekä 
miesten että naisten ajattelussa, sekä yleisessä ajattelussa että kaikkein kunnian-
himoisimmissa filosofisissa ja tieteellisissä pyrkimyksissä.149 Antiikin maailmasta 
 
elämäkerrasta tällaisen luennan, jossa naisen maskulinisaation korostaminen on keino häpäistä 
toinen mies. Samaa tuo esiin Cobb 2008, 126. 
145  Molempiin marttyyrikohtauksiin liittyy Jumalan läsnäolo, suojelu ja pelastava väliintulo, mikä 
osaltaan johtaa siihen, että Teklasta tulee apostolinen hahmo. Barrier 2009. Kertomuksessa ko-
rostuu Teklan suosio erityisesti naisten keskuudessa: naisten kerrotaan ottavan kantaa tuomi-
oon, itkevän Teklan tähden sekä riemuitsevan tämän tultua selvittyä hengissä. Tekla opettaa 
myös heitä (Paav. & Tekl., 38–39), ja erityisesti naisten kääntymystä kuvataan Teklan julistuk-
sen seurauksena. Miehet eivät ole äänessä, vaikka ajoittain ovatkin Teklan opetuksen yleisönä, 
kuten tarinan loppuhuipentumassa, Teklan julistaessa alastomana maaherran edessä (Paav. & 
Tekl., 37). 
146  Tästä kertoo myös esimeriksi englannin kielen sana ’man’, joka viittaa sekä mieheen (male 
sex) että ihmiskuntaan yleisesti; samoin kreikan sana ἀνθρωπος. 
147  Burkitt 1999, 99.  
148  De Beauvoir 1999; Heinämaa 2010, 73. 
149  Heinämaa 2010, 73. 
! 85 
tunnemme yleisesti naisen samaistamisen ”materiaaliseen” ja miehen ”hengelli-
seen”. Jossain määrin tämän voi nähdä seurauksena biologiasta naisen ruumiin 
ollessa erityisen altis symboliselle merkityksenannolle, sillä se on harvoin täysin 
irrallaan lisääntymisen prosesseista.150 Seksuaalisen asketismin voi siis nähdä 
pyrkimyksenä rikkoa tämä syntymän ja kuoleman kehä, joka on tavallisesti lähei-
sesti liitetty naisen ruumiiseen. Johannes Krysostomos ilmaisee tämän ajatuksen 
sanoen: ”Avioliitto on kuolevaisille ja orjille sopiva vaate […] missä on kuolema, 
siellä on avioliitto.”151  
Varhaisen kristinuskon kontekstissa eskatologiseen odotukseen ja toivee-
seen elää jo tässä maailman ajassa “kuin enkelit taivaassa”.152 Tämä eskatologinen 
visio elämästä ilman sukupuolieroa saavutetaan häivyttämällä ruumiillinen naise-
us, jossa tiivistyy ja ruumiillistuu ihmisen seksuaalisuus. Ristiinpukeutuvien nais-
pyhimysten teema elää pitkään Teklan jälkeen, ja sen yhteydessä esiintyy ihailua 
koskien naiseuden ruumiillisten merkkien häviämistä asketismin myötä. Pyhi-
myksestä nimeltä Hilariasta kerrotaan: 
 
”Her breasts were not like the breasts of other women. […] On account of 
her ascetic practices they were withered; and she was not subjected to the 
illness of women, for God had ordained it that way.”153 
 
Asketismista muodostuu monitulkintainen, avoin symboli, jonka eri ulottuvuudet 
yhdessä ilmaisevat konkreettista kristinuskon keskeistä uskontotuutta, kuoleman 
voittamista. Asketismi toisaalta tarjosi mahdollisuuden kokemuksellisesti elää 
todeksi omassa ruumiissaan tämä uskon todellisuus ja toisaalta siitä muodostui 
keino ilmaista laajemmalla, rakenteellisella tasolla yhteisön arvoja.  
 
150  Tämä johtuu antropologi Kristen Hastrupin mukaan siitä, että biologia kutsuu juuri naisruumis-
ta symboliseen merkityksenantoon. Tämän tähden, joskin osana patriarkaalisen yhteiskunnan 
toivetta kontrolloida omaisuuden siirtymistä sukulaisuusjärjestelmässään, neitsyys rajautuu 
juuri naisen seksuaaliseksi tilaksi. Hastrup 1993, 44. Hastrup viittaa esitelmänsä erityisesti 
miehiltä saamaan kritiikkiin, jonka mukaan neitsyyden rajaus ei koske ainoastaan naisia kui-
tenkin todeten, että vaikka siirtymä neitsyydestä miehuuteen voi olla yksilötasolla miehelle hy-
vin tärkeää, sitä ei kuitenkaan käytetä sosiaalisena ’merkkinä’ naisiin verrattavassa mittakaa-
vassa. Hastrup 1993, 49 n. 10. 
151  Krysostomos, On Virginity, 14. 5, 6. 
152  Matt. 22:29–30 (et par.) oli valtavan suosittu evankeliumilainaus. “ Jeesus vastasi ja sanoi 
heille: ‘Te eksytte, koska te ette tunne kirjoituksia ettekä Jumalan voimaa. Sillä ylösnousemuk-
sessa ei naida eikä mennä miehelle; vaan he ovat niinkuin enkelit taivaassa’” (Matt. 22: 29–
30). Raamatun askeettisesta luennasta patristisessa teologiassa Clark 1999.  
153  Hilarian pyhimyselämäkerta; Castelli 2008, 85, siteeraa Patlageania, L’histoire, 605–606. 
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Nähdäkseni tämä liittyy käsityksiin ruumiillisesta ylösnousemuksesta. Pat-
ristisesta teologiasta ei löydy yksiselitteistä ymmärrystä koskien kysymystä siitä, 
millaisessa ruumiissa ylösnousemus koittaa; vaikuttaa kuitenkin siltä, ettei seksu-
aalisuus kuulu siihen. Ylösnousemus käsittää myös useimmiten jonkinlaisen 
transformaation. 154  Esimerkiksi Tertullianukselle ajatus transformaatiosta tai 
transfiguraatiosta ylösnousemuksessa on ehdoton, mutta se ei poista sukupuolta. 
Ylösnousseilla on sukupuolielimet kuten heillä on hampaansa, vaikka niiden funk-
tio on erilainen tai poissa.155 Tertullianukselle sukupuoliero on keskeinen tekijä 
siinä, keitä me olemme, ja ajatus ylösnousemuksen ruumiillisuudesta liittyykin 
kiinteästi käsitykseen identiteetin jatkuvuudesta.156 Muualla kuitenkin esiintyy 
ajatus ylösnousemuksesta paluuna ihmiskunnan alkuperäiseen tilaan myös muo-
dossa, jossa on mahdollista olla ruumiillisia olentoja ilman sukupuolieroa.157 Nä-
mä liittyvät tulkintoihin syntiinlankeemuksesta, joiden mukaan seksi ei kuulunut 
paratiisiin ja joissa seksuaalisuus näyttäytyy synnin [lankeemuksen] seurauksena. 
Augustinuksen mukaan Aatami ja Eeva saattoivat olla yhdynnässä jo paratiisissa, 
mutta ilman himoa toisiinsa. Sen sijaan seksuaalinen halu on hänelle merkki ihmi-
sen langenneesta luonnosta, joka puolestaan tulee erityisen näkyväksi naisessa. 
Tämä näkyy Augustinuksen kirjoituksissa koskien pelastusta, jonka mies voi saa-
vuttaa sekä miehenä että ihmisenä, mutta nainen vain ihmisenä.158 Paavalin kir-
jeen Galatalaisille välittämä kasteformula (Gal. 3:28) voidaan nähdä saman, ehkä 
ei vielä täysin muotoutuneen, uskon ilmauksena.159  
 
154  Jo Paavali kirjoittaa kirjeessään korinttilaisille (1. Kor. 15: 42–49): ”Samoin tapahtuu kuollei-
den ylösnousemuksessa. Se, mikä kylvetään katoavana, nousee katoamattomana. Mikä kylve-
tään vähäpätöisenä, nousee kirkkaana. Mikä kylvetään heikkona, nousee täynnä voi-
maa. Kylvetään ajallinen ruumis, nousee hengellinen ruumis. […] Ja niin kuin me nyt olemme 
maallisen ihmisen kaltaisia, niin me tulemme kerran taivaallisen ihmisen kaltaisiksi.” 
155  Bynum 1995, 42; Tertullianus, De res. 5. 
156  Bynum 1995, erityisesti 6–17, 29–58. 
157  Origenes on tunnettu ajatuksestaan, että sukupuoliero luotaisiin vasta jälkimmäisellä kerralla; 
Genesiksen kaksi luomiskertomusta yhdistyivät näin Orgineeen ajattelussa. Hunter 2007, 123– 
127.  
158  Power 1995, 135–140. 
159  Paavalin Galatalaiskirjeessään siteeraama kasteformula (Gal. 3: 26–28) kuuluu: ”Kaikki te, 
jotka olette Kristukseen kastettuja, olette pukeneet Kristuksen yllenne. Yhdentekevää, oletko 
juutalainen vai kreikkalainen, orja vai vapaa, mies vai nainen, sillä Kristuksessa Jeesuksessa te 
kaikki olette yksi.” Tätä katkelmaa lainataan myös Tuomaan teoissa (Tuom.teot 129) ja Tuo-
maan evankeliumissa (Tuom. ev. 22), teksteissä, joiden usein olevan esimerkkejä par exellence 
askeettisesta kristinuskosta. Galatalaiskirjeen kasteformulan reseptiosta antiikissa Martin 2006, 
85–87. 
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Minun nähdäkseni tämä diskurssi johtaa sukupuolikategorioiden hämärtymiseen, 
ainakin Teklan kaltaisten hahmojen ja heidän kertomustensa kohdalla. Tekla elää 
ruumiillaan todeksi tämän transformaation diskurssin, jonka päämääränä on ylös-
nousemus ja pelastus. Kasteen kautta hän saavuttaa välähdyksen siitä uudesta 
elämästä ja todellisuudesta Kristuksessa, jossa ei ole sukupuolieroa.160 Kyseessä 
on saman ilmiön erilliset ulottuvuudet; vaatimus naisille luopua sukupuolestaan, 
mutta myös mahdollisuus tehdä niin. Luentani mukaan Tekla tekee juuri näin – 
hän elää todeksi mieheksi tulemisen diskurssin ja sen edustamat ihanteet. Pukeu-
tumalla ja muuntamalla ulkonäköään ihmiset luovat merkityksiä ja kommunikoi-
vat niitä. Kestettyään marttyyriuden ja kastettuaan itsensä Tekla julistaa evanke-
liumia seisoessaan käytännössä alastomana maaherran ja kaikkien muiden paikal-
la olevien edessä, minkä jälkeen hän pukee ylleen miehen vaatteen.  
 
Naisten ristiinpukeutuminen ja hiusten leikkaaminen tuomittiin lukuisissa kirk-
koisien teksteissä ja konsiileissa, mikä antaa viitteitä siitä, että sen seurauksia oli 
jollain tapaa vaikea hyväksyä. Tätä transformaation konkreettista ruumiillistumis-
ta on yllättävän vaikea sietää eikä sukupuolieron kategoriasta ei haluta luopua. 
Tertullianus edellyttää, että vaikka taivaassa ei ole avioliittoa eikä seksuaalista 
kanssakäymistä,161 ylösnousemuksessa olemme yhä naisia ja miehiä,162 ja kysy-
mys ylösnousemusruumiista liittyy kysymykseen identiteetistä.163 Kuitenkin juuri 
naisen samaistaminen ruumiiseensa toimii myös hänen alistamisen mekanismi-
na.164 Ristiinpukeutumisen teema jatkuu kuitenkin pitkälle keskiaikaan ja esiintyy 
hagiografisessa kirjallisuudessa suosittuna topoksena, vaikka kirkko tuomitsi sen. 
Tämänkin kautta on nähtävissä, että seksuaalinen asketismi lisäsi naisen toimin-
 
160  Tätä todellisuutta kuvaa myös Paavalin Galatalaiskirjeessään siteeraamallaan kasteformulalla 
(Gal. 3: 26–28): ”Kaikki te, jotka olette Kristukseen kastettuja, olette pukeneet Kristuksen yl-
lenne. Yhdentekevää, oletko juutalainen vai kreikkalainen, orja vai vapaa, mies vai nainen, sil-
lä Kristuksessa Jeesuksessa te kaikki olette yksi.” Tätä katkelmaa lainataan myös Tuomaan te-
oissa (Tuom.teot 129) ja Tuomaan evankeliumissa (Tuom. ev. 22). Reseptiosta antiikissa Mar-
tin 2006, 85–87. 
161  Tertullianus, Des. Res. 61; Näin opettaa Jeesus (Mark. 12:25 et par.): ”Kun noustaan kuolleis-
ta, ei oteta vaimoa eikä mennä vaimoksi. Ylösnousseet ovat kuin enkelit taivaassa.” Tertul-
lianuksen mukaan sukupuolielimet edustavat hyvää, koska niiden toiminnot liittyen virtsaami-
seen ja mensturaatioon ovat puhdistavia näin Bynumin (1995, 37) luennassa. Bynumin mukaan 
tämä osoittaa, että Tertullianuksen suhde naissukupuoleen on paljon kompleksisempi kuin 
usein luonnehditaan (1995, 37, n. 64). 
162 Tertullianus, Ad uxorem. Bynum 1995, 37–38.  
163  Esimerkiksi Athenagoraksen mukaan ruumiin on oltava ylösnousemuksessa sama, muutoin 
ihminen ei olisi sama. Athenagoras, De resurrectione 25. 2; Bynum 1995, 32. 
164  Clark 1998, 8. 
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nan mahdollisuuksia tarjotessaan keinon olla vähemmän nainen. Valtansa kuiten-
kin osin juuri mieheyteensä tukeutuen perustelevat kirkkoisät havahtuivat tähän ja 
halusivat määritellä tarkemmin, miten naisen tuli asketismin piirissä elää. Neit-
syys on tärkeä teema symbolisesti, mutta se toimii myös hallinnan välineenä: kes-
kittyminen asketismin seksuaaliseen ulottuvuuteen vahvisti naisen samaistamista 
tämän ruumiiseen, mikä puolestaan perustelee hänen alisteisuutensa suhteessa 
mieheen.  
 Ristiinpukeutuminen mahdollistui ainakin osittain sen ajatuksen kautta, 
että pelastuksessa palautuisi luomisen alkuperäinen hyvä ja androgyyni ihmisyys. 
Teklan kertomus on siten nähtävissä esimerkkinä siitä, miten uskonnolliset ideat 
muodostavat, ohjaavat ja muokkaavat sosiaalista todellisuutta ja sitä, miten mate-
riaalinen maailma ymmärretään.  
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4. 
Loppupäätelmät 
 
 
 
Lähdin lukemaan Paavalin ja Teklan tekoja etsiäkseni vastauksia kysymyksiini sek-
suaalisen askeesin merkityksestä. Halusin tietää, millaisia vaikutuksia tai seurauksia 
sillä olisi ruumiillisuuden kannalta. Ennen kaikkea antropologiasta ja feministisestä 
kritiikistä ammentamani ruumistietoisuuden innoittamana luin Paavalin ja Teklan 
tekoja ja kysyin, miten ruumiillinen todellisuus heijastuu kirjoituksessa ja millaisia 
merkityksiä seksuaalisella ruumiillisuudella kommunikoidaan askeettisessa kristinus-
kossa.  
Työssäni tarkastelema seksuaalisen asketismin teema on avannut ja syventänyt eroa 
Paavalin ja Teklan kertomuksen eri tasojen välillä. Seksuaalinen askeesi ja neitsyyden 
saama arvo ei ole täysin sama läpi kertomuksen. Makarismit kertomuksen alussa joh-
dattavat lukijaa yleistämään Paavalin julistuksen koko kertomuksen tulkinnalliseksi 
viitekehykseksi, mutta kuvaus Teklasta marttyyrina ja kastettuna ja pelastuksen to-
deksi elävänä opettajana välittävät toisenlaista ruumiillisuuden kokemusta ja paino-
tusta.  
Ruumiillisuuden näkökulma on tuonut esiin myös ristiinpukeutumisen herättämiä 
ristiriitoja. Teklan kertomuksessa se näyttäytyy myönteisenä merkkinä, mutta vastaa-
vat teot tuomitaan kirkossa useaan otteeseen seuraavien vuosisatojen aikana. Naisten 
ristiinpukeutuminen ja hiusten leikkaaminen tuomitseminen antaa viitteitä siitä, että 
useaan otteeseen naiset seurasivat Teklan esimerkkiä. Sen sisältämiä merkityksiä ja 
konkreettisia seurauksia oli kirkon johdossa vaikea hyväksyä. Sukupuolieron katego-
riasta ei haluta luopua, sillä se olisi merkinnyt sukupuolisen hierarkian perustan lak-
kaamista. Toisaalta sukupuoliero liittyy myös kysymykseen identiteetistä, mikä näkyy 
keskustelussa ylösnousemusruumiista. Minuutemme on sidoksissa ruumiillisuuteen 
myös pelastuksessa.  
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Kuitenkin juuri naisen samaistaminen ruumiiseensa toimii myös hänen alistamisen 
mekanismina. On kuitenkin nähtävissä, että seksuaalinen asketismi lisäsi naisen toi-
minnan mahdollistaessaan määritellyksi tulemisen tavalla, joka ei ole sidoksissa ruu-
miin seksuaalisuuteen. Valtansa osin juuri mieheyteensä tukeutuen perustelevat kirk-
koisät havahtuivat tähän ja halusivat määritellä tarkemmin, miten naisen tuli asketis-
min piirissä elää. Neitsyys on tärkeä teema symbolisesti, mutta se toimii myös hallin-
nan välineenä: keskittyminen asketismin seksuaaliseen ulottuvuuteen vahvisti naisen 
samaistamista tämän ruumiiseen, mikä puolestaan perustelee hänen alisteisuutensa 
suhteessa mieheen. Ristiinpukeutuminen jatkuu kuitenkin pitkälle keskiaikaan erityi-
sesti hagiografisen kirjallisuuden topoksena, mitä olisi mahdollista tarkastella lähem-
min esimerkiksi foucault’laisen vastustuksen teeman kautta. Vaikka ristiinpukeutumi-
sen ja mieheksi tulemisen diskurssit sisältävät ajatuksen naiseuden negaatiosta, ne 
myös mahdollistavat ruumiillisen transsendenssin, ruumiista vieraantumisen, jota ei 
kuitenkaan tarvitse ymmärtää descartelaisen dualismin kautta.1 Sen voi nähdä myös 
relationaalisena, minuuden eräänlaisena neuvotteluna, jossa suhde omaan ruumiilli-
suuteen ja toisiin rakentuu uudelleen.  
Fenomenologisessa filosofiassa ja ruumiinantropologisessa teoriassa on korostettu 
diskurssien ja ideoiden vaikutusta kokemukseen ja siten käsitykseen todellisuudesta: 
ideat ruumiillistuvat kokemuksiksi.2 Näin ollen varhaisessa kristillisyydessä rakentu-
neet ja toisaalta toisinnetut käsitykset ruumiillisuudesta ja sukupuolesta osaltaan yhä 
muokkaavat tapaamme olla olemassa, minkä tähden myös feministiselle teologialle 
on tarvetta. 
Ristiinpukeutuminen mahdollistui ainakin osittain sen ajatuksen kautta, että pelastuk-
sessa palautuisi luomisen alkuperäinen hyvä ja androgyyni ihmisyys. Teklan kerto-
mus on siten nähtävissä esimerkkinä siitä, miten uskonnolliset ideat muodostavat, 
ohjaavat ja muokkaavat sosiaalista todellisuutta ja sitä, miten materiaalinen maailma 
ymmärretään. 
 
1  Wendell 1999, 325, 332. 
2  Csordas 1990; Martin 1993. 
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